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Tässä pro gradu –tutkielmassa käsitellään islamilaista feminismiä muslimiyhteisössä 
teoriatasolla sekä suomalaisten ja ruotsalaisten muslimifeministien näkemysten ja 
kokemusten kautta. Islam on Euroopassa ja globaalissa maailmassa kannattajamäärältään 
nopeimmin kasvava uskonto. Suomessa muslimeja oli vuonna 2012 yli 60 000. 
Maailmanpolitiikkaan islam kiinnittyy toiseutensa kautta: islam on edelleen lännen toinen. 
 
Islamilainen feminismi on poliittis-uskonnollinen liike, joka tavoittelee naisten ja miesten 
välistä tasa-arvoa kaikilla alueilla. Akateeminen islamilainen feminismi puolestaan on 
monitieteistä pyhien tekstien tulkintaa, jossa käytetään erityisesti hermeneuttista 
menetelmää. Sen metodologiat ovat klassisen islamin mukaisesti ijtihad eli uskonnon 
lähteiden itsenäistä tutkimusta ja tafsir eli Koraanin selitystä, tulkintaa. Islamilainen 
feminismi vakiintui vasta 2000-luvun alussa, mutta jo jotkut 1990-luvun alussa ilmestyneet 
teokset nimettiin islamilaiseksi feminismiksi.  
 
Musliminaisista ja feminismistä on Euroopassa tutkimuksia vain jonkin verran, Suomessa ei 
lainkaan. Tutkimuskenttä islamilaisesta feminististä ja sitä toteuttavista musliminaisista  
huutaa tyhjyyttään, ja islam on tärkeä paitsi muslimeille, myös tiedeyhteisölle ja 
suomalaiselle valtaenemmistölle. Aineisto koostuu kahdeksan muslimifeministin 
haastatteluista, joita on analysoitu postkolonialistisen feministisen teorian kautta. 
Postkolonialistinen teoria on yksi uudemmista maailmanpolitiikan kriittisistä teorioista. 
Haastattelut toteutettiin puolistrukturoituina teemahaastetteluina.  
 
Tutkimuskysymykset olivat: Miten islamilainen feminismi kytkeytyy maailmanpolitiikan 
keskeisiin kysymyksiin, mitä jännitteitä liittyy islamilaiseen feminismiin ja miten 
islamilaisen feminismin sisältämät jännitteet ilmenevät suomalaisten ja ruotsalaisten 
muslimifeministinaisten kokemuksissa ja näkemyksissä muslimiyhteisöstä. Suomalaisten ja 
ruotsalaisten naisten näkemykset havainnollistavat tutkimuksen kohdetta eli islamilaista 
feminismiä, musliminaisten toiseutta muslimeina ja naisina ja islamista lännen toisena.  
 
Tutkimuksen perusteella ilmeni, että islamilaisen feminismin sisältämät jännitteet 
kytkeytyivät kaikki todellisuuden ja ihanteen tuomaan ristiriitatilanteeseen. Jännitteet olivat: 
patriarkaalinen muslimiyhteisö, muslimeihin kohdistuvat asenteet valtaväestön taholta, 
länsimaisen feminismin taakka ja feminismin yhdistyminen länsimaisuuteen, jännitteet 
islamin ihanteiden ja todellisuuden välillä sekä positiivis-negatiivinen tulevaisuudenkuva. 
Aineisto ja tutkimuskirjallisuus kohtasivat jokaisen jännitteen kohdalla. 
 
Suomessa ja Ruotsissa on muslimifeministejä, jotka elävät sukupuolittuneessa 
muslimiyhteisössä. Heidän toimintansa mahdollisuuksia rajoittavat yhteisön patriarkaaliset 
käytännöt ja islamin opilliset tulkinnat, jotka muodostavat suuren haasteen 
muslimiyhteisössä. Islamilaista feminismiä ei tarvittaisi, jos naisten oikeudet, vapaus ja 
sukupuolten tasa-arvo toteutuisivat kaikilla tasoilla. Tämän tutkimuksen lisäämän 
tietämyksen myötä voi olla mahdollista vahvistaa muutosprosessia ei vain 
muslimiyhteisössä, vaan uuspatriarkaattisessa maailmassa kaiken kaikkiaan sekä 
valtaväestön asenteissa islamia kohtaan Suomessa. 
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Tämä pro gradu –tutkielmani käsittelee islamilaista feminismiä 
muslimiyhteisössä suomalaisten ja ruotsalaisten muslimifeministien 
näkemysten kautta. Islam on näissä maissa samoin kuin Euroopassa ja 
globaalissa maailmassa määrällisesti nopeimmin kasvava uskonto sekä 
syntyvyyden että islamiin palaamisen kautta1 (ks. esim. McGinty, 2006,4). 
Se on monin tavoin ajankohtainen tällä hetkellä.  
 
Muslimimaailman tapahtumat kuten arabikevät vuonna 2011 ja sitä 
seuranneet muutokset ovat jatkuvasti esillä mediassa, ja länsimaissa 
seurataan alueen murrosta. Muslimit ovat olleet länsimaissa jo pitkään. 
Osana arabimaailman mullistusta on ollut naisen asemaan liittyvän paineen 
purkautuminen. Tämä on huomattu myös kansainvälisesti, sillä 
jemeniläinen naisten oikeuksien ja demokratian puolustaja Tawakkul 
Karman sai ensimmäisenä arabinaisena ja toisena musliminaisena Nobelin 
rauhanpalkinnon 2011. Toisaalta arabikevät ei ole muuttanut tilannetta 
paljon: siinä missä naiset olivat mukana mielenosoituksissa, ja näytti, että 
he pääsevät mukaan julkiseen toimintaan, eivät käytännöt paljoakaan ole 
muuttuneet. Taaksepäin on menty paikoin montakin askelta sekä 
demokratian että naisten aseman suhteen. Vaikka tutkimuksen kohteena ei 
olekaan arabimaailma, toimii globaali maailma myös muslimien kohdalla 
kahdensuuntaisesti: arabimaailmasta länsimaihin ja länsimaista 
arabimaihin. Suomessa oli vuonna 2012  60 000 - 65 000 muslimia 
(Martikainen, 2013, 237), Ruotsissa puolestaan 350 000 – 400 000 
(Larsson, 2013,  619), joten tämä vähemmistö on suhteellisen suuri 
kummassakin maassa.  
 
!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!
"!Käytän tekstissä islamilaista!ilmaisua ”islamiin palaaminen” tarkoittamaan niin sanottua 
käännynnäisyyttä, uskonnon aikuisiällä vaihtamista. Tämä on tietoinen valinta, jotta 
vähemmistön – sekä kuvatun ryhmän että graduntekijän - ääni tulisi esiin. Samoin valitsen 
muslimien itsensä käyttämiä sanoja kuvaamaan asioita ja selitän ne. Mutta toisaalta käytän 
haastateltavien ilmausta suorissa lainauksissa. !
! *!
Islam liittyy maailmanpolitiikkaan vahvasti toiseutensa kautta: Saidin 
mukaan islam on edelleen lännen toinen (Said, 2011 [kirja ilmestyi 1978, 
suom. 2011]); me–he on yksi maailmanpolitiikan dikotomioista. 
Feministinen tutkimus on kiinnittänyt huomiota erilaisiin 
maailmanpolitiikan toiseuksiin ja siihen, mitä perinteisesti on kutsuttu ”low 
politics”, vähemmän tärkeäksi politiikaksi. (ks. esim. Kantola&Valenius, 
2007) Ja  erityisesti feminismi keskittyy naisten toiseuteen ja tämän 
toiseuden muuttamiseen. Tässä tutkimuksessa  toiseus tulee esiin 
muslimifeministinaisten2 kautta. Käyttämäni teoria, postkolonialistinen 
teoria, puolestaan on yksi uudemmista maailmanpolitiikan kriittisistä 
teorioista (ks. esim. Chowdry & Nair, 2004). Tarkemmin sovellan 
postkolonialistista feminististä teoriaa. 
 
Länsimaissa on monia pinttyneitä käsityksiä islamista ja muslimeista. Yksi 
tällainen on käsitys islamista naista alistavana uskontona (ks. esim. 
Hirsiaho, 2007), ja osaltaan tämä tutkimus on vastaus käsityksen 
yksisilmäisyyteen. Toisaalta myös muslimien parissa ovat ajankohtaisia 
samat teemat kuin muullakin: yksi niistä on naisen asemaan liittyvät 
kysymykset kuten tasa-arvo.  
 
Yksi tapa pureutua musliminaisten oikeuksien parantamiseen on 
islamilaisen feminismin kautta. Sen keskeiset tavoitteet ovat naisten 
oikeudet, naisten vapautus ja sukupuolten tasa-arvo, ja se pyrkii näihin 
tavoitteisiin hakemalla vastauksia uskontoa uudelleen tulkitsemalla (ks. 
esim. Badran 2008). Islamilainen feminismi on yhä ajankohtaisempi 
muslimien parissa eri maissa. Muslimiyhteisön pitkä patriarkaalinen 
!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!
*! Käytän tässä tutkimuksessa sanaa ”muslimifeministi” tarkoittamaan islamilaisen 
feminismin omaksunutta muslimia. ”Islamilainen feministi” ei kielellisesti ole oikea termi, 
emmehän puhu ”kristillisestä feminististä” vaan ”kristitystä feminististä”. ”Islamilainen” 
on adjektiivi, jota voidaan käyttää puhuttaessa islamilaisesta kulttuurista, islamilaisesta 
maailmasta tai muissa vastaavissa yhteyksissä!
! +!
perinne, joka on ollut monen muunkin uskonnon taakka, sopii yhä 
huonommin muuttuvaan maailmaan. Islamilaisen feminismin merkityksen 
kasvu liittyy myös islamin elpymiseen muslimien parissa: haetaan 
vastauksia siihen, mitä islam tarkoittaa tämän päivän maailmassa elettäessä. 
 
Islamilaista feminismiä on tutkittu muslimimaissa, mutta Euroopassa vain 
jonkin verran. Selvitän tutkielmassani miten islam ja feminismi yhdistyvät 
sekä teoriatasolla että suomalaisten ja ruotsalaisten muslimifeministinaisten 
kokemusten ja näkemysten kautta. Islamiin palanneista ja feminismistä ei 
tutkimuksia ole käytännöllisesti katsoen lainkaan (ks. esim. Badran, 2006). 
Margot Badran on itse haastatellut brittiläisiä, hollantilaisia ja etelä-
afrikkalaisia islamiin palanneita musliminaisia feminismistä. Hänen 
havaintonsa oli, että nimenomaan islamiin palanneet tuntevat islamilaisen 
feminismin ja ovat omistautuneita sille. (Badran, 2006, 196.) Jeanette S. 
Jouili ja Schirin Amir-Moazami ovat haastatelleet aktiivisia musliminaisia 
Saksassa ja Ranskassa, mutta feminismi oli monien naisten mielestä liian 
länsimainen ja miehiä vihaava. (Jouili & Amir-Moazami, 2008, 70, 77–78.) 
Italialainen tutkija Renata Pepicelli kertoo iranilaisen tutkijan Ziba Mir-
Hosseinin törmänneen feminismin ja islamin yhdistämisen 
problematiikkaan; monet musliminaiset eivät halua tulla kutsutuiksi 
feministeiksi, vaikka he haluavat tasa-arvoa (Pepicelli, 2008, 96). Saman 
havainnon tein haastatellessani kolmea suomalaista islamiin palannutta 
naista kandidaatintutkielmaani varten (Lehtinen, 2011).  
 
Feminististä tutkimusta islamiin palanneista naisista on tehty erittäin vähän 
edes Ruotsissa. Kahdesta ruotsalaisesta islamiin palanneesta 
musliminaisesta löytyy Anna Mansson McGintyn tutkimus (McGinty, 
2007). Tutkimus käsittelee musliminaisten identiteettiä ruotsalaisina, 
! ,!
muslimeina ja feministeinä. Islamiin palanneiden3 feminismistä tai 
islamilaisesta feminismistä Suomessa ei ole lainkaan tutkimuksia (paitsi 
kandidaatintutkielmani). Tutkimuskenttä islamilaisesta feminististä ja sitä 
toteuttavista musliminaisista aivan huutaa tyhjyyttään, ja islam on tärkeä 
paitsi muslimeille, myös tiedeyhteisölle ja suomalaiselle valtaenemmistölle. 
Palaan aiempaan tutkimukseen vielä tuonnempana tarkemmin.  
 
Tämä tutkimus havainnollistaa kuuden islamiin palanneen ja kahden 
muslimikodissa kasvaneen suomalaisen ja ruotsalaisen musliminaisen4 
toiseutta muslimeina, naisina ja feministeinä. Yksi kerrostuma näiden 
naisten toiseudessa on vähemmistöasema yhteisöissään, sillä Suomen ja 
Ruotsin kuten monen muunkin Euroopan maan muslimien enemmistön 
muodostavat niin sanotut ensimmäisen polven maahanmuuttajamuslimit, 
jotka ovat tulleet tänne aikuisiässä. 
 
Haastateltavat ovat esimerkkejä muslimifeministeistä, joiden ajatusten 
kautta havainnollistuvat islamilaiseen feminismiin liittyvät jännitteet. 
Suomen ja Ruotsin välillä on toisaalta eroja ja toisaalta yhteneväisyyksiä, 
mikä on saanut minut valitsemaan nämä maat. Lisäksi maita pidetään 
yleisesti tasa-arvoyhteiskuntina (ks. esim. Holli et al.). Kyse ei ole 
kuitenkaan jostain  erityisestä pohjoismaisesta ilmiöstä, vaan laajemmin 
islamilaisesta feminismistä yleensä, musliminaisten toiseudesta muslimeina 
ja naisina ja islamista lännen toisena. 
 
Viimeisten reilun kymmenen vuoden aikana vähemmistöt ovat olleet 
politiikassa esillä myös Suomessa. Vähemmistöjä on tutkittu, mutta 
vähemmistöjen itsensä tekemä tutkimus on vasta aluillaan. (Ks. esim. 
Saukkonen, 2007.) Vaikka tieteelliset lähtökohdat sinänsä eivät eroa sen 
!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!
3 Suomessa islamiin palanneista naisista on tehty joitakin pro gradu –tutkimuksia, joissa on 
käsitelty ”käännynnäisyyden” kokemuksia ja elämää Suomessa. Ne eivät ole pureutuneet 
naisen asemaan ja oikeuksiin. 
,!Haastateltavat jakautuivat kahden maan kesken tasan: heistä neljä oli suomalaista ja neljä 
ruotsalaista.!
! -!
mukaan onko tutkimus niin sanotun ulkopuolisen vai ryhmään itse 
kuuluvan tekemä, teen kuitenkin tutkimuksessani tietoisia valintoja muun 
muassa sen suhteen, mitä sanoja käytän. Tämä on poliittinen valinta, sillä 
myös kieli on poliittista. Tarkoitus on saada naisten ääni kuuluviin;  yksi 
huomion kohde postkolonialistisessa feminismissä onkin kenen ääni kuuluu 
ja tuoda kuuluviin niiden ääni, joka ei tavallisesti tule esiin (ks. esim. 
Hirsiaho, 2007). Tutkimuksen omakohtaisuus nousee siitä, että olen itse 
suomalainen muslimifeministi. Minua ohjaa, kuten feministitutkijoita 
yleensäkin, toive asioiden kääntymisestä parempaan, ja tiedon 
tuottamisessa ovat mukana siinä mielessä poliittiset päämäärät, että haluan 
saada aikaan keskustelua ja muutosta (ks. esim. Liljeström, 2004, 15). 
 
Tein vuonna 2011 valtiotieteiden kandidaatin tutkielmani Islamilaisesta 
feminismistä ja sen ilmenemisestä Suomessa käännynnäisten 
musliminaisten käsitysten valossa
5. Siinä haastattelin kolmea islamiin 
palannutta suomalaista musliminaista, joista yksi tunsi islamilaista 
feminismiä jonkin verran. Tutkin heidän käsityksiään naisten toiminnan 
mahdollisuuksista muslimiyhteisössä ja naisten oikeuksien toteutumista. 
Tutkimuksessa ilmeni, että haastateltavien käsityksissä islamilainen 
feminismi sekoittuu länsimaiseen feminismiin ja siksi se ilmauksena 
aiheutti hämmennystä. Olennaisinta, mitä islamilaisesta feminismistä 
Suomessa selvisi, oli että se on uusi asia eikä sitä juuri tunneta. 
Tutkimuksen tuloksena oli, että monet suomalaiset musliminaiset puhuvat 
naisten oikeuksista ja he haluavat tasa-arvoa. Haasteltavat kertoivat sekä 
siitä keskustelusta, jossa he ovat olleet mukana yhteisössä, että omista 
näkemyksistään. He painottivat, että naisella ja miehellä on perheessä ja 
yhteiskunnassa samanlaiset oikeudet. Kaksi haastateltavaa kolmesta ei 
kuitenkaan mieltänyt tätä islamilaiseksi feminismiksi. Se, mitä naiset 
!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!
5 Kandivaiheessa en käyttänyt ilmausta ”islamiin palannut” vaan tein silloin valinnan 
käyttää Suomessa yleisesti käytössä olevia sanoja kuten ”käännynnäinen”. Syynä tähän oli 
sekä epävarmuuteni tehdä akateemista tutkimusta omasta taustaryhmästäni ja hakea 
neutraalin tutkijan asemaa että kohtaamani ennakkoluulot jopa yliopistolla tehdessäni 
muutaman kurssityön omaan uskonnolliseen ryhmääni liittyen. 
! .!
haluavat, on kuitenkin islamilaisen feminismin tavoitteiden mukaista. Tätä 
tutkimusta varten onnistuin löytämään useampia muslimifeministejä. 
 
Tutkimukseni etenee seuraavasti: esittelen ensin tutkimuskysymykseni 
(luku 2). Seuraavaksi siirryn käsittelemään teoreettista viitekehystä ja 
aiempaa tutkimusta (luku 3). Esittelen ensimmäisessä alaluvussa lyhyesti 
toiseuden käsitteestä maailmanpolitiikassa ja feminismissä (3.1.), jonka 
jälkeen tarkastelen postkolonialismista teoriaa maailmanpolitiikan, islamin 
ja islamilaisen feminismin kannalta (3.2.). Sitten käsittelen miksi 
postkolonialismi on relevanttia myös Suomessa ja Ruotsissa. Seuraavassa 
alaluvussa (3.4.) puolestaan valottuu postkolonialistinen feministinen 
teoria, joka on yksi postkolonialistisista teorioista. Aiemmasta 
feministisestä tutkimuksesta muslimien parissa ja sen vähäisyydestä teen 
huomiota alaluvussa 3.5. 
 
Näistä tarkasteluista siirryn lukuun neljä (4), joissa esittelen islamilaisen 
feminismin historiaa (4.1.), sen käsitettä ja vakiintumista (4.2.). Määrittelen 
islamilaisen feminismin käsitteen ja tuon esiin sen (-kin) moninaisuuden: 
islamilaisiakin feminismejä on myös luokiteltu eri kategorioihin. Tästä 
onkin aika siirtyä tutkimuksen aineistoon (5), joka koostuu kahdeksan 
muslimifeministinaisen haastatteluista Suomessa ja Ruotsissa. Kerron myös 
tutkimusprosessin pulmakohdista tässä yhteydessä ja esittelen menetelmäni. 
Analysoin haastatteluja ja niiden merkitystä käytetyn teorian ja 
tutkimuskysymysteni valossa 5. luvun alaluvuissa. Tätä seuraa viimeinen 













Haen tällä tutkimuksella vastauksia seuraaviin kysymyksiin: 1) Miten 
islamilainen feminismi kytkeytyy maailmanpolitiikan keskeisiin 
kysymyksiin? 2) Mitä jännitteitä liittyy islamilaiseen feminismiin? 3) Miten 
islamilaisen feminismin sisältämät jännitteet ilmenevät suomalaisten ja 
ruotsalaisten muslimifeministinaisten kokemuksissa ja näkemyksissä 
muslimiyhteisöstä? 
 
Suomalaisten ja ruotsalaisten naisten näkemykset havainnollistavat 
tutkimuksen kohdetta eli islamilaista feminismiä, musliminaisten toiseutta 
muslimeina ja naisina ja islamista lännen toisena.  
 
 
3 TEOREETTINEN VIITEKEHYS JA AIEMPAA TUTKIMUSTA 
 
3.1 Toiseudesta maailmanpolitiikassa  
 
Toiseus on tämän tutkielman kannalta keskeinen käsite. Se juontaa juurensa 
feminismiin: ranskalainen feministi, filosofi ja kirjailija Simone de 
Beauvoir (1908–1986) kirjoitti kuuluisan teoksensa Toinen sukupuoli 1940-
luvulla (de Beauvoir, 19496). Beauvoir oli ensimmäinen, joka määritteli, 
että yhteiskunnassa nainen on toinen suhteessa mieheen. Tästä alkaen 
feminismin keskeisiä käsitteitä on ollut toiseus. Beuavoir näki, että naiseksi 
ei synnytä, vaan tullaan. (ks. esim. Honkanen, 2004.) Nykyään tämä 
”tuleminen” on laajasti mukana erilaisessa toiseuden rakentumista 
koskevassa keskustelussa ja tutkimuksessa. Tätä toiseuden rakentumista 
feminismi ja muu ”toiseus-tutkimus” pyrkii purkamaan. Beuavoiria 
mukaillen voi sanoa, että toiseksi ei synnytä, toiseksi tullaan. 
!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!
6 Kirja ilmestyi vuonna 1949. Lyhentämätön suomennos saatiin vasta 60 vuotta 
myöhemmin (I osa) ja toinen osa ilmestyi vuonna 2011. 
! 0!
 
Kuten oppikirjat sanovat, maailmanpolitiikan yksinä tutkimuskohteina ovat 
maailmanpolitiikan prosesseihin ja rakenteisiin liittyvät teemat (Smith & 
al., 2011, 3–4). Siinä missä maailmanpolitiikka keskittyi perinteisesti 
kansainvälisiin suhteisiin, on nyt globalisaatio muodostunut keskeiseksi 
maailmanpolitiikkaa määrittäväksi prosessiksi (ks. esim. Baylis et al, 2011; 
Marttila, 2007). Islam kuten muutkin maailmanuskonnot ovat 
transnationaaleja, kansalliset rajat ylittäviä, maailmanpolitiikan voimia. 
Seuraavassa luvussa laajemmin esittelemäni Said ei ole suinkaan ainoa, 
joka on todennut kylmän sodan jälkeen islamin nousseen lännen keskiöön 
toisena. Varsin usein on esitetty, että sen jälkeen lännen vihollisen ja uhkan 
muodosti eri diskursseissa ’islam’.7 
 
Kantola ja Valenius huomauttavat, että feministinen tutkimus tuli osaksi 
maailmanpolitiikan tutkimusta vasta 1980-luvun lopussa, vaikka muihin 
yhteiskuntatieteisiin se oli tullut jo aikaisemmin. Feministinen 
maailmanpolitiikan tutkimus tuo esiin sellaisia kysymyksiä, jotka 
perinteinen maailmanpolitiikka rajaa ulkopuolelle. Me–he on yksi 
maailmanpolitiikan dikotomioista, kuten myös mies–nainen, länsi–itä. 
Feministinen tutkimus on kiinnittänyt huomiota erilaisiin 
maailmanpolitiikan toiseuksiin ja siihen, mitä perinteisesti on kutsuttu ”low 
politics”, vähemmän tärkeäksi politiikaksi. (Kantola & Valenius, 2007, 9–
11, 23.)  
 
Postkolonialistisen tutkimuksen myötä kiinnostus toiseuteen on puolestaan 
laajentunut aiemmin kolonialisoituihin maihin ja nykyisen kolonialisoivan 
ajattelun erilaisiin kohteisiin.  Toiseuden luomiseen liittyy myös 
hegemonista vastakkainasettelua, jota postkolonialistinen tutkimus pyrkii 
!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!
7 Yksi esimerkki tämän diskurssin esiintymisestä mediassa on Tuomas Koukkusen 
tiedotusopin pro gradu –työ vuodelta 2013: Meidän ja heidän Suomi. Diskurssianalyyttinen 
tutkimus samaistumisen ja eronteon kohteista WTC-iskujen 10-vuotispäivän uutisoinnissa. 
https://uta17-kk.lib.helsinki.fi/handle/10024/94642  (luettu 1.3.2014) 
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purkamaan. (Hirsiaho, 2007.) Käsittelen seuraavassa luvussa 
postkolonialistista teoriaa ja sen yhteyttä maailmanpolitiikkaan tarkemmin. 
 
 
3.2 Postkolonialistinen teoria 
 
Kuten monessa maailmanpolitiikan oppikirjassa sanotaan, 
postkolonialistinen teoria on yksi maailmanpolitiikan teorioista (esim. 
Smith, 2011). Sylvester puolestaan kutsuu nykysyyntausta 
postkolonialistiseksi tutkimukseksi (Sylvester, 2011, 184), ja se kohdistuu 
entisten siirtomaavaltojen jättämään aineettomaan perintöön ja noiden 
maiden poliittiseen ylivaltaan kaikkialla maailmassa (Hirsiaho, 2007). 
Loomban mukaan nykypäivän postkolonialistinen tutkimus käsittelee 
talouden, politiikan ja kulttuurin globaaleja epäoikeudenmukaisuuksia 
(Loomba, 2005, 227). 
 
Postkolonialistinen tai postkoloniaali teoria tai, kuten sitä myös kutsutaan, 
kritiikki on akateeminen poikkitieteellinen tutkimussuuntaus, joka 
pohjautuu pitkälti eurooppalaiseen filosofiaan (Hirsiaho, 2007). 
Postkolonialismin avainkäsitteitä ovat ’hybriditeetti’ ja ’erilaisuus’ (ks. 
esim. Loomba, 2005). Hybriditeetti on suomennettu ’kulttuurien 
sekoittamiseksi’ (Salmi-Niklander, 2003). Käsite ei tule myöhemmin 
työssäni esille, sillä se ei ole olennainen tutkimuskysymysteni kannalta. Sen 
sijaan tutkielma käsittelee suomalaisessa valtayhteiskunnassa ”erilaisina” 
pidettyjä teemoja. 
 
Chowdry ja Nair esittävät, että kansainvälisten suhteiden tutkimus on ollut 
kiinnostunut perinteisesti suurvaltojen politiikasta ja turvallisuudesta, kun 
taas postkolonialistinen tutkimus tarjoaa toisenlaisen näkökulman 
maailmanpolitiikkaan. Kyseessä on varsin uusi ja tärkeä teoreettinen 
muutos kansainvälisissä suhteissa. (Chowdry & Nair, 2004, 1.) 
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Maailmanpolitiikan tutkimuksen perinteiset kriittiset suuntauksethan ovat 
olleet marxilaisuus, postmodernismi ja feminismi, ja postkolonialistinen 
tutkimus tuo tähän oman lisänsä. Valtavirran kansainväliset suhteet lähtevät 
eurosentrisestä näkökulmasta, kun taas kriittiset teoriat eivät huomioi 
etnisyyden, luokan ja sukupuolen vaikutusta tutkimuksen tuottamisessa. 
Feminismin heikkoutena Chowdry ja Nair näkevät, ettei se näe 
sukupuolella olevan suhdetta (uus)imperialismiin ja etnisyyteen. 
Postkolonialistinen feministinen tutkimus onkin kiinnittänyt tähän huomiota 
ja esittänyt tästä kritiikkiä valtavirtafeminismiä kohtaan. Postkolonialismin 
keskeinen merkitys on heidän mukaansa siinä, että se auttaa ymmärtämään 
vallan ja hierarkian rakentumista. Lisäksi se haastaa lännen tiedollisen, 
ideologisen ja poliittisen vallan  sekä eliitin käsitykset. (ibid. 2–3, 6, 12–
13.) 
 
Ei ole olemassa vain yhdenlaista postkolonialismia. Tuori sanoo 
postkolonialistisen teorian olevan erilaisia näkökulmia, joita kutsutaan 
”postkoloniaaleiksi”  (Tuori, 2009, 64). Dube puolestaan muistuttaa, että 
imperialismi on monimutkainen, mitä eri postkolonialistiset teoriat omalta 
kannaltaan avaa. Imperialismihan liittyy paljon muuhunkin kuin siihen, että 
yksi kansakunta hallitsee toista ulkoapäin. Kyse on prosessista, joka 
vääjäämättä vaikuttaa kaikkiin kolonilisoituihin instituutioihin. (Dube, 
2002, 101.) Ero kolonialismin ja imperialismin välillä on yksinkertaisesti 
esitettynä seuraava: kolonialismi on käytäntö ja imperialismi se aate, joka 
ohjaa käytäntöä (Singh, 2001). 
 
Youngin mukaan postkoloniaalin tutkimuksen kautta läntinen akateeminen 
tutkimus kritisoi itseään ja länsikeskeisyyttään (Young, 2001, 63, 65). 
Pelkästä itsekritiikistä ei kuitenkaan ole kyse, sillä postkolonialistisen 
teorian nimet kuten Ania Loomba, Homi Bhabha, Gayatri C. Spivak, 
Chandra T. Mohanty tai alla laajemmin käsittelemäni Edward Said ovat 
kaikki kotoisin entisistä siirtomaista.  
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Postkolonialistisen tai jälkikolonialistisen8 kritiikin katsotaan yleisesti 
syntyneen Edward Saidin9 kirjasta Orientalismi, jossa Said tarkastelee 
länsimaisia käsityksiä orientista ja sen asukkaista (ks. esim. Hirsiaho, 
2007). Vaikka Said kirjoitti kirjansa vuonna 1978 [suomennos v. 2011], 
vaikuttaa orientalismin perintö yhä nykypäivän ajatteluun. Said kuvaa tässä 
kirjassaan orienttia joksikin, joka on Euroopalle monesti vain ”toistuvia 
kuvia toisesta” (Said, 2011 [1978], 13). Saidin näkemykset soveltuvat 
työhöni, vaikka en maantieteellistä orienttia tutkikaan. Islam nähdään 
osaksi orienttia, ja suhde islamiin onkin määrittynyt vahvasti tämän 
näkemyksen pohjalta. Lisäksi Said osoittaa kirjassaan islamin olevan 
tunnusmerkki kaikelle orientiksi mielletylle. (ibid.) 
 
Said näkee, että eurooppalainen kulttuuri on vahvistanut itseään ja 
identiteettiään asettamalla ”orientin itseään vasten eräänlaisena sijais- ja 
jopa piilominänä”. Suhde lännen ja idän välillä on vallan, hallitsemisen ja 
hegemonian värittämä. Antonio Gramscia tässä myötäillen Said näkee siis, 
että jotkut maailmankatsomukset asettuvat läntisessä kulttuurissa 
johtoasemaan. Tämä hegemonia sekä ruokkii orientalismia että lähtee 
ajatuksesta länsimaalaisten ja heidän kulttuurinsa paremmuudesta kaikkia 
ei-länsimaisia kansoja ja kulttuureja kohtaan. (Said, 2011 [1978], 15, 17–
18.) Said sanoo orientalismin tutkimuksesta: 
 
”Tiivistetysti, orientalismia voidaan tutkia länsimaisena tyylinä, 
jolla itämaita on hallittu ja muovattu ja jolla länsi on ottanut 











Saidin  ”me–he”-dikotomian analyysihan on yhä ajankohtainen kuvaamaan 
lännen ja läntisen maailmankatsomuksen hegemoniaa maailmassa. 
Suomessa me–he-ajattelu puolestaan näkyy esimerkiksi perussuomalaisten 
mielipiteissä maahanmuuttajista ja erityisesti muslimeista. 
 
Saidia kohtaan on myös esitetty kritiikkiä. Monien mielestä hän muun 
muassa pitää kolonialistisia suhteita liian muuttumattomina ja näkee lännen 
homogeenisempana kuin se on. Orientalismin hän kuvaa kriitikoiden 
mukaan liian yhtenäiseksi diskurssiksi. Said myös viittaa ”todelliseen 
orienttiin”, vaikka voidaan kysyä onko sellaista olemassakaan. (Ks. Lewis, 
1996, Loomba, 2005 ym.) Young väittää, että Saidin Orientalismi on sekä 
teoreettisesti että poliittisesti ongelmallinen. Toisaalta Young huomauttaa, 
että postkoloniaalin akateemisen tutkimuksen voidaan jopa nähdä 
määrittelevän itsensä suhteessa Saidin työhön joko esittämällä väitteitä sitä 
vastaan tai työstämällä Saidin näkemyksiä eteenpäin. Youngin mielestä 
koloniaali diskurssi pitäisi teoretisoida uudestaan sen sijaan että käyttää 
Saidin diskurssianalyysia. (Young, 2001, 383–384, 392.) On myös 
muistettava, että brittivallan aikainen Intia oli sekin orientalismin kohde. 
Muun muassa King esittää Intian olleen ”mystinen itä” ja näkemykset 
Intian uskonnoista, erityisesti hindulaisuudesta, ovat olleet samalla tavalla 
orientalistisia kuin Saidin esittämä Lähi-itä tai näkemykset islamista. 
Indologinen tietämys on myös ollut värittynyttä. (King, 1999, s. 90, 116–
117.) Ei pidä unohtaa, että kristinuskolla on ollut oma osansa sekä Lähi-
idän että Intian orientalisoimisessa, sillä kristityllä lännellä oli Toinen, joka 
oli huonompi: sekä islam että hindulaisuus. (vrt. esim. Said, 1978 [2011], 
King, 1999.) 
 
Feministinen kritiikki Saidia kohtaan esittää tämän unohtaneen Lähi-idän 
maiden naiset ja tarkastelevan vain länsimaisten miesten kirjoittamia 
tarinoita. Feministit ovat osoittaneet, että myös naiset tuottavat 
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orientalistista diskurssia tai osallistuvat kolonialistiseen vallankäyttöön (ks. 
esim. Lewis, 1996, Sylvester, 2011).  Lewis ottaa esiin myös Saidin 
näkemyksen, että orientti toisena on feminiini. Hän itse analysoi länsimaisia 
kuvia orientista haaremina, mikä on vaikuttanut läntiseen kuvaan 
musliminaisista. (Lewis, 2005, 18, 85.) Kolonialistinen vallankäyttö oli 
pitkälti miehistä vallankäyttöä, jossa orientin toinen oli heikompi – oli hän 
mies tai nainen. Orientin mieskin nähtiin eurooppalaista heikompana ja 
kykenemättömänä rakentamaan kansakuntaa. Tältä kannalta katsottuna 
saidilainen feminiini orientti laajenee kattamaan kaikki itämaiset ihmiset. 
(Ks. esim. Kwok, 2002, 22.) 
 
Kritiikistä huolimatta Saidin suorapuheisuus osuu asioiden ytimeen ja kuten 
mainitsin, hänen näkemyksensä ovat tämän tutkielman kannalta osuvia. 
Saidin toteamus, että vieläkin Lähi-idän asiantuntijat10 saavat voimaa 1800-
luvun eurooppalaisen orientalismin rippeistä ja he haluavat pitää yllä 
menetettyä asemaa, ilmaisee hyvin mistä tänä päivänäkin on kyse (Said, 
2011 [1978], 29). Said korostaa, että orientilla tarkoitettiin yli tuhat vuotta 
ensisijaisesti arabialais-islamilaista maailmaa (Said, 2011 [1978], 27). 
Tällainen näin pitkän historian omaava ajattelu ei mitenkään voi olla 
hetkessä kumottu, ja muut lähteeni tukevat tätä näkemystä. 
 
Bhabha on myös lähellä Saidia nähdessään orientin olevan rakennettu 
siirtomaavaltojen omista toiveista ja kuvitelmista siitä, mitä ne halusivat sen 
olevan. Sen sijaan siirtomaaisännät eivät koskaan pystyneet hallitsemaan 
alistamiensa kansojen erilaisia identiteettejä. (Bhabha in Sylvester 2011, 
191–192.) Tästä käy esimerkiksi se, että islam säilytti yleisesti katsottuna 
merkityksensä muslimien keskuudessa siirtomaavallan ajan, vaikka oli 
myös ääniä, joiden mielestä islam oli osasyy arabimaailman 
jälkeenjääneisyyteen. Hekään eivät olleet uskonnonvastaisia, vaan 
!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!
"2!Mielestäni on kyseenalaista, ovatko kaikki ”asiantuntijat” asiantuntijoita. Asiahan on 
myös niin, että myös politiikassa halutaan pitää kiinni jo melkein menetetystä. 
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pikemminkin kannattivat  sekularismia, uskonnon ja valtion erottamista 
toisistaan. (ks. esim. Hämeen-Anttila, 2004.) 
 
Kuten Said sanoo, ovat yksinkertaisimmatkin toteamukset arabeista ja 
islamista politisoituneet postmodernissa maailmassa. Saidin mainitsemat 
syyt tähän ovat nytkin 30 vuotta kirjan kirjoittamisen jälkeen ajankohtaisia. 
Niistä kaksi on tämän tutkimuksen kannalta olennaisia. Ensimmäinen syy 
on arabeihin11 ja islamiin kohdistuvat ennakkoluulot, jotka pohjaavat 
orientalismin historiaan. Toinen syy on, että lännessä ei Saidin mukaan ole 
neutraalia tilaa, jossa islamia tai arabeja voisi todella ymmärtää tai 
keskustella kummastakaan niistä maltillisesti12. Arabeihin tai muslimeihin 
kohdistuvat mielikuvat pitävät yllä rasismia, poliittista neokolonialismia ja 
ideologiaa, joka kyseenalaistaa heidän ihmisarvonsa. (Said, 2011 [1978], 
36.)  
 
Said haluaa osoittaa, että etenkin islam nähdään osoituksena orientin 
pahuudesta13. Kun kylmä sota päättyi, konflikti arabien ja islamin sekä 
lännen välillä vain vahvistui. Hän sanoo: 
 
”’Islam’ on noussut esiin mediassa ja tutkimuksissa huolta 
herättävänä asiana, josta annettu kuva ei tosin suinkaan aina 
ole täsmällinen ja tietoon perustuva. (Said, 2011 [1978]) 
 
Hän kertoo, että tämä on saanut aikaan jopa vainon tunnetta silloin kun 
ihminen on ollut jatkuvasti tilanteissa, joissa hänen täytyy ilmaista 








"+!Näin hän toteaa vuonna 1995 kirjoittamissaan jälkisanoissa Orientalismi-teokseensa. 
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316.) Samuel Huntingtonin sivilisaation yhteentörmäys –teesi on yksi 
esimerkki 2000-luvulla islamiin kohdistuvasta epäluulosta. (Huntington, 
1996.) Huntingtonin näkemyksen voi nähdä kärjistävänä ja häntä onkin 
paljon kritisoitu, tunnetuimpana kenties Noam Chomsky (Chomsky, 2001 
ym.). Kylmän sodan päättymisen jälkeen kuitenkin tarvittiin uusi 
vihollinen, eikä ”islamin uhka” ole pelkkä huntingtonilainen väite.(ks. esim. 
Biswas, 2004). 
 
Euroopan ja muslimimaailman jännitteisten suhteiden juuret ulottuvat 
pitkälle historiaan. Eurooppa oli huolissaan islamista jo varhain, kun islam 
levisi 600–700-lukujen aikana lähelle Pariisia lännessä ja idässä Persiaan 
asti. Indonesiaan islam saapui 1100-luvun lopussa tai jopa aikaisemmin14. 
1600-luvulla eurooppalaiset pelkäsivät Wienin portteja koputtelevia 
osmaneja, eihän tiedetty mitä se merkitsisi, ja osmanit olivat Euroopan 
silmissä valloittajia. Muslimeille, erityisesti arabimaailman muslimeille, 
taas ristiretket 1000-luvulta alkaen olivat traumaattinen kokemus, josta he 
eivät ole vieläkään täysin toipuneet. Nykyiset muslimien traumat  
puolestaan ovat pitkälti peräisin kolonialismista, joka jätti muslimimaat 
yhdellä sanalla ilmaistuna ’tyhjiöön’. Eurooppa yrittää vieläkin sopeutua 
siihen, että muslimit ovat täällä ja vieläpä pysyvästi, mikä on nähtävissä 
muun muassa oikeistopopulistien suosiossa eri maissa. (ks. esim. Heikkilä-
Horn & Miettinen, 2000; Madden, 2005; Telaranta, 1992, ym.) 
 
Me-he –dikotomia on nähtävissä sekä Suomen että muun Euroopan 
suhteessa täällä asuviin muslimeihin eikä vain lännen suhteissa orientin 
maihin. Jaakko Hämeen-Anttila toteaa islamin mediakuvasta, että muslimit 
ja varsinkin Lähi-idästä kotoisin olevat maahanmuuttajat nähdään 
yksioikoisten stereotypioiden, kuten uskonnollisen fanaattisuuden ja naisten 
alistamisen kautta, jolloin myönteiset asiat ovat poikkeuksia vahvistamassa 
sääntöä. Media rakentaa toiseutta vahvistamalla tiettyjä mielikuvia, jotka 
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14 Tarkasta ajankohdasta lähteet ovat eri mieltä. 
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eivät ole harmittomia. Ihmisten asenteisiin ne vaikuttavat pahimmillaan 
niin, että ongelmat alkavat kärjistyä yhteiskunnassa. (Hämeen-Anttila, 
2004, 8.) Tästä kertoo hiljattain julkaistu tutkimuskin: suomalaisten 
käsitykset islamista ovat epätavallisen kielteisiä: yli puolella suomalaisista 
on negatiivinen mielikuva muslimeista. Kirkon tutkimuskeskus keräsi 
aineiston vuonna 2008 ja julkaisi sen vuonna 2011; tutkimus on osa ISPP:n 
40 maata kattavaa tutkimusta. Missään muussa maassa muslimeihin ei 
suhtauduta yhtä kielteisesti. Tutkimustulosten yhtenä selittäjänä Ketola 
näkee, että vain pienellä osalla suomalaisista on suoria kokemuksia 
islamista. (Ketola, 2011.)  
 
2000-luvun postkolonialistinen tutkimus on laajentanut näkökulmia sitten 
Edward Saidin. Kuitenkin nykytutkimus nostaa esiin monia samoja teemoja 
muslimeista kuin Said. Kuten vaikkapa Ania Loomba hieman kärjistäenkin 
esittää, muslimeja pidetään kykenemättöminä sopeutumaan täysin 
länsimaisiin yhteiskuntiin. Kuten historian tarkastelukin yllä osoitti, ei ole 
sattumaa, että nimenomaan muslimeja pidetään barbaarisina ja taipuvaisina 
väkivaltaan. (Loomba, 2005, 217.)  
 
Sylvester tähdentää miten entiset kolonialisoidut maat ovat nykyään läsnä 
siirtomaavalloissa: globaali etelä tulee osaksi pohjoista muuttoliikkeen 
kautta. Maailmanpolitiikan tutkimus näkee aikakautemme tunnusmerkiksi 
globalisaation, mutta aivan yhtä lailla sen voi nähdä postkoloniaalina. 
Kolonialistiset tavat tehdä kauppaa, hallita ja olla vuorovaikutuksessa ovat 
yhä voimassa, sillä sama hierarkkinen rakenne vallitsee edelleen. 
(Sylvester, 2011, 191–192.) Postkolonialistisen keskustelussa käytetään 
toisinaan termiä ”intersektionaalisuus”, joka käy kuvaamaan muun muassa 
muuttoliikkeen aikaansaamaa monimuotoisuutta Euroopassa. Tuori selittää 
intersektionaalisuuden viittaavan siihen, että eri kategoriat kuten ikä, 
sukupuoli, luokka, etninen alkuperä eivät ole erillisiä, vaan  yhdessä 
luotuja, keskenään riippuvaisia ja sisäisesti heterogeenisiä. Termin kehitti 
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Kimberlé Crenshaw vuonna 1991 kuvaamaan mustien naisten asemaa. 
Intersektionaalisuus tavoitteli laajempaa ymmärrystä kuin ”kahden tai 
kolmen perusteen syrjintä”15. Termiä käytetään myös viittaamaan 
kaikenlaisiin eroihin, ei vain rotuun ja sukupuoleen. Termiä on myös 
kritisoitu muun muassa erojen tasapäistämisestä aivan kuin ne toimisivat 
saman logiikan mukaan. (Tuori, 2009, 57–58.)  
 
 
3.3 Postkolonialistisen teorian suhde Suomeen ja Ruotsiin 
 
Ruotsi ja Suomikaan eivät ole välttyneet kolonialismilta, minkä 
postkolonialistiset tutkijat ovat osoittaneet. Salla Tuori tiivistää, ettei 
kolonialismia ole pidetty osana suomalaista perintöä, sillä maamme ei 
koskaan ollut siirtomaavalta. Suomi itse oli ensin Ruotsin ja sitten Venäjän 
vallan alla. Suomi kuitenkin kolonialisoi saamelaiset, mikä on tunnustettu 
vasta aivan viime vuosina. Saamelaisten lisäksi romanit ja aiemmin myös 
juutalaiset ovat kohdanneet Suomessa väkivaltaa ja syrjintää pitkälti 
etnisestä alkuperästä (aiemmin puhuttiin ’rodusta’) johtuen. (Tuori, 2009, 
63–64, 72). Nykyään muslimit ovat kokeneet syrjintää uskonnon vuoksi tai 
erityisesti somalialaiset etnisen alkuperänsä vuoksi16.  
 
Suomi, Ruotsi, Sveitsi ja Saksa olivat 1800-luvun lopussa ja 1900-luvun 
ensimmäisen viidenkymmenen vuoden aikana eugeniikan (=rotuhygienian) 
kärkimaita. (Tuori, 2009, 74.) Palmberg pitää  rotuoppia ja muuta 
näennäistieteellistä rasismia (”alemmat ja ylemmät”, ”kykenevät” ja 
”tuomitut”) osana kolonialistista ajatusmaailmaa. Avaintoimijoita rotuopin 
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"-!Suomalaisessa syrjinnänvastaisessa työssä puhuttiin erityisesti aiemmin paljon 
moniperusteisesta syrjinnästä ja nykyään enemmän yhdenvertaisuudesta. (ks. esim. 
www.yhdenvertaisuus.fi) 
16 ”Eu-midis –tutkimus vuodelta 2012 kertoo: ”Haastattelulomake sisälsi kysymyksiä 
etnisestä syrjinnästä useissa eri tilanteissa. Suomessa haastatelluista somaleista (N = 484) 
lähes puolet (47 %) ilmoitti tulleensa syrjityksi etnisen taustansa vuoksi Suomessa 
vastaamista edeltäneiden 12 kuukauden aikana.” (Siirtolaisuus 2/2012.) 
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aatteen levittämisessä 1900-luvun alkuvuosikymmeninä olivat yliopistojen 
professorit ja tutkijat erityisesti Ruotsissa, toisin sanoen rotuoppi toteutui 
niin sanotusti ylhäältä alas. Rasismi oppina on Palmbergin mukaan peräisin 
Euroopan sisäisestä kilpailusta ylemmyydestä eikä eurooppalaisten ja 
”muiden” suhteista, vaikka se vaikuttikin vahvasti näihin suhteisiin. 
(Palmberg, 2009, 45–46.) Löytty puolestaan mainitsee lähetystyön olevan 
kolonialistista (Tuori, 2009 [Löytty 2006], 66). 
 
Palmberg antaa hyvän esimerkin nykypäivän kolonialisesta ajattelusta: 
evoluutioteoria. Sanotaan esimerkiksi, että ’siellä ei ole sitä tai tätä 
modernisaation piirrettä’, mikä paljastaa mielikuvan kehityksen 
asteittaisuudesta. Pohjoismaat eivät poikkea tässä muista Euroopan maista. 
(Palmberg, 2009, 49.) Tällaisia ilmauksia voi kuulla käytettävän muun 
muassa muslimeista. 
 
Pohjoismaiden sisäisessä akateemisessa keskustelussa postkolonialistinen 
lähestymistapa useimmiten tutkii miten kolonialismin perintö näkyy näissä 
maissa ja millaisia toiseksi tekemisen prosesseja täältä löytyy. Kolonialismi 
ei ole vain jonkun valloittamista, vaan myös keino luoda esimerkiksi 
rodullisia eroja ja toiseutta sekä erottaa periferia keskustasta. (Tuori, 2009, 
63–64, 72.) Toisin sanoen postkolonialismissa on kyse paljon enemmästä 
kuin kolonialismin jälkeisestä (ks. esim. Palmberg, 2009). Tämän 
tutkimuksen päätehtäviä on, että pyrin purkamaan toiseutta muun muassa 









3.4 Postkolonialistinen feministinen teoria  
 
Yleisen postkolonialistisen teorian lisäksi on olemassa myös 
postkolonialistinen feministinen teoria. Kuten postkolonialistisia teorioita, 
myös postkolonialistisia feministisiä teorioita on useampia. Hirsiaho avaa 
postkolonialistista feminististä teoriaa: sen avulla pyritään tutkimaan muun 
muassa naisten toimintaa ja ajattelua kansallisista intresseistä riippumatta. 
Siihen liittyy transnationaalia eli ylirajaista solidaarisuutta ja ymmärrystä, 
että feministinen kritiikki ei ole pelkästään länsimaisten naisten 
yksinoikeus. (Hirsiaho, 2007.) Tässä kohdin voisi vielä huomauttaa, että 
länsimaisilla naisilla Hirsiaho tarkoittaa joko sekulaareja tai kristittyjä 
naisia, toisin sanoen länsimaisten naisten enemmistöä – aivan samoin kuin 
itse käytän termiä tässä tutkimuksessa.  
 
Yksi postkolonialisten feministisen tutkimuksen tunnetuimmista nimistä on 
Gayatri Chakravorty Spivak. Hän puhuu alistajista ja alistetuista 
(=’subaltern’, kun usein muualla  näkee esimerkiksi ’oppressed’, ks. esim. 
Mohanty, 2003, 53) ryhmistä, ja hän esittää muun muassa, että länsimaiset 
tutkijat (subjekti) ovat usein alistajaryhmä ja kolmannen maailman 
tutkittavat (objekti) alistettu ryhmä. (Spivak, 1996, 72, 82, 101.) 
Postkolonialistisessa tutkimuksessa ylipäätään tästä Spivakin käsitteestä on 
tullut marginalisoitujen ja muiden vähemmistöryhmien synonyymi, 
erityisesti jos kyseessä on sukupuoli tai etnisyys (Young, 2001, 354). Ikään 
kuin Spivakin hengessä tämä tutkimus poikkeaa niistä tutkimuksista, joita 
musliminaisista on Suomessakin tehty: tutkija purkaa länsimainen–muslimi 
–vastakohta-asettelua olemalla itse länsimainen muslimi ja tutkimalla 
taustayhteisöään. Samalla tavoin haastateltavat ovat länsimaisia muslimeja. 
He ovat on muslimeja, feministejä ja länsimaissa kasvaneita ja  he haastavat 
olemassaolollaan paitsi uskonnollisen yhteisönsä myös länsimaisen 
valtavirtafeminismin ja suomalaisen/ruotsalaisen valtaväestön.  
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Kolonialistinen ajattelu on vaikuttanut ja vaikuttaa edelleen Suomessakin 
(ks. esim. Hirsiaho, 2007).  Hirsiaho esittää, että kolmannen vuosituhannen 
alussakin tarvitaan ahtaiden ja alistavien naiskuvien purkamista. 
Esimerkiksi käyvät eurooppalaiset valtamediat, joissa ”kolmannen 
maailman” naisen paikan on perinyt käsite ”musliminainen”, joka esitetään 
köyhänä ja apua tarvitsevana (ibid., 244).  
 
Chandra T. Mohantyn analyysi ’kolmannen maailman naisen’ 
stereotyypistä on osuva:  
 
… kuva ”tyypillisestä kolmannen maailman naisesta”. Tämä 
tyypillinen kolmannen maailman nainen viettää olennaisesti 
typistettyä elämää, joka perustuu hänen feminiiniseen 
sukupuoleensa (lue: seksuaalisesti rajoittunutta) ja hänen 
kolmannen maailman kansalaisuuteensa (lue: tietämätön, 
köyhä, kouluttamaton, perinteisiin ja kotiin sidottu, 
perhekeskeinen, uhriutettu jne.). Tämän esitän olevan 
vastakohta länsimaisen naisen (implisiittiselle) itsensä 
representaatiolle koulutettuna, modernina, oman vartalonsa ja 
seksuaalisuutensa kontrollin haltijana ja vapaana tekemään 
omat päätöksensä. (Mohanty, 2003, 53.) 
 
Jos tässä sitaatissa ’kolmannen maailman nainen’ korvataan 
’musliminainen’-sanalla, nähdään kuinka ”musliminainen” esitetään. Tämä 
ei päde vain suuriin eurooppalaisiin medioihin, vaan samat teemat ovat 
esillä Suomessakin. Media pitää usein yllä asenteita ja luo mielikuvia 
muslimeista negatiivisten stereotypioiden kautta (ks. esim. Maasilta ym.,  
2008). Olennaista on siis nimenomaan se, että monet ihmiset näkevät 
musliminaisen vain median esittämän kuvan kautta eivätkä kaikki 
tutkijatkaan ole neutraaleja tälle kuvalle.  
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Vertailuna musliminaisiin, joissa yhdistyy uskonto ja sukupuoli ja usein 
myös etninen alkuperä, amerikkalainen intellektuelli ja feministi bell hooks 
on yhdistänyt postkolonialistisessa näkemyksessään etnisyyden ja 
sukupuolen (ks. esim. Tuori, 2009). hooks on kirjoittanut omasta 
taustaryhmästään, ”mustista”17, ja käyttänyt omaa elämäänsä esimerkkinä.  
hooks sanoo: ”henkilökohtaisen jakaminen on myös vallan jakamista” 
(hooks, 1996). Tätä voisi verrata erityisesti 1960-luvun feministien 
tunnuslauseeseen ”henkilökohtainen on poliittista”18. Itse en käytä elämääni 
esimerkkinä toisin kuin hooks, mutta sen sijaan jaan tutkimukseni kautta 
henkilökohtaisen toiveeni tasa-arvon edistymisestä muslimiyhteisössä 
ylipäätään ja laajemmin Suomessa sekä koko maailmassa. Samalla näen 
tärkeäksi käsitellä, miten islamiin on suhtauduttu ja suhtaudutaan yhä 
edelleen. 
 
Islamia tai uskontoa naisten elämän osatekijänä ei ole käsitelty 
postkolonialistisessa feministisessä tutkimuksessakaan riittävästi, mihin 
Laura Donaldson on kiinnittänyt huomiota. Hän esittää, että kolonialismin, 
sukupuolen ja uskonnon välinen yhteen kietoutuminen on yksi tärkeimmistä 
tämän päivän maailmaamme vaikuttavista voimista. Feministitutkijat, jotka 
ovat kiinnostuneita postkolonialistisesta tutkimuksesta, saattavat käsitellä 
etnisyyttä, sukupuolta ja seksuaalisuutta kolonialismin yhteydessä, mutta he 
eivät huomioi uskonnon kriittistä merkitystä tälle ulottuvuudelle.  






"0!!Ks. esim. Mikko Niemelä (2010). Niemelä sanoo: "’Henkilökohtainen on poliittista’-
slogan tuli tunnetuksi erityisesti 1960-luvun radikaalifeministien iskulauseena. Tuolloin 
pyrkimyksenä oli kiinnittää huomio patriarkaalisten käytäntöjen ilmenemiseen 
jokapäiväisissä ihmissuhteissa. Naisia sortavaa, kaikkialle yhteiskuntaan ulottuvaa 
kulttuuria lähdettiin murtamaan arkisina, henkilökohtaisina tekoina.” Tämä tunnuslause on 
myöhemmin ollut muun muassa standpoint-feminismin käytössä. (ks. esim. Matero, 2004.) 
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Donaldsonin tavoin feministiteologi Pui-Lan Kwok on kiinnostunut 
uskonnon suhteesta sukupuoleen. Hänen mukaansa jo jonkin aikaa 
uskontoa analysoivat feministitutkijat ovat huomauttaneet, että naisten 
uskonnolliset kokemukset on suljettu pois miehisestä tutkimuksesta 
mieskeskeisten ennakkoluulojen tuloksena. He ovat tuoneet esiin syvässä 
istuvia partiarkaalisia uskonnollisia normeja ja käytäntöjä,  antaneet uutta 
tietoa naisten uskonnollisesta roolista ja tuoneet naiset subjekteiksi. (Kwok, 
2002, 15.)  
 
Postkolonialistinen feminismi on kritisoinut valtavirtafeminismiä 
länsikeskeisyydestä, jossa länsimainen valkoinen keskiluokkainen nainen 
muodostaa normin, johon suhteutettuna muun maailman naiset ja muiden 
uskontojen edustajat ovat toisia. Yegenoglu ilmaisee tämän sanomalla: 
 
”Se, mikä on vaarassa, on länsimaisten feministien elämän ja 
saavutusten yksimielinen hyväksyntä demokraattisena, 
edistyksellisenä ja emansipoituna.” (Yegenoglu, 2002, 86) 
 
Kwok puolestaan sanoo, että Euroopan ja Amerikan islamia dominoivan 
suhteen vuoksi naiset esitetään vain sitä kautta, että he puuttuvat kaikesta 
olennaisesta. Yksi tärkeimmistä dekolonisaatioprosesseista19 on kuitenkin 
tuoda sivuutettu takaisin keskiöön ja uudelleen tulkita pyhiä kirjoja. (Kwok, 
2002, 30–31.)  Yksi haasteista islamilaiselle feminismille onkin juuri 
länsimainen valtavirtafeminismi.20 Entinen presidentti Tarja Halonenkin 
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esitti useassa yhteydessä julkisesti, kuinka musliminaisen pitäisi riisua 
huivinsa Suomeen tullessaan.21  
 
Sekä postkolonialistinen että islamilainen feministinen tutkimus 
(jälkimmäisestä lisää omassa luvussaan tuonnempana) ovat osoittaneet, 
kuinka länsimainen ajatus ”musliminaisten vapauttamisesta” on ollut 
kolonialistista vallankäyttöä. 9/11 jälkeinen terrorisminvastainen sota toi 
mukanaan paljon ongelmia naisten asemaan. George W. Bush lähti 
Afganistaniin ja Irakiin yhtenä perusteenaan ”vapauttaa naiset”, mikä 
puolestaan muslimeissa sai aikaan luonnollisen torjuntareaktion.  Kyse oli 
pelkästä tekopyhästä argumentoinnista ja kaksinaismoralismista sekä 
asenteista islamia kohtaan. (Ks. esim. Mir-Hosseini, 2011; Valenius, 2007.) 
 
Postkolonialistisen feminismin lisäksi on muutakin feminististä tutkimusta, 
kuten Butlerin, joka on kiinnittänyt huomioita feminismin keskittymiseen 
valkoisen keskiluokan naisiin (ks. esim. Pulkkinen, 2000, 55). 
Maailmanpolitiikan puolelta jo feministisen maailmanpolitiikan klassikko, 
Cynthia Enloen Bananas, Beaches & Bases: making feminist sense of 
international politics oli samoilla linjoilla (Enloe, 1989). Tämä läntisen 
valkoisen keskiluokkaisen feminismin taakka onkin yksi islamilaisen 








*"!N8;<=I:;:8;!!(BI6H!6B!(BI6H![!Women as Agents of Change –seminaarissa Säätytalolla 
29.9.2011. Osallistuin siihen itse ja jäin epävarmaksi mitä Halonen sanoi huivista. 
Useampi läsnä ollut kuitenkin vakuutti kuulleensa Halosen sanoneen näin. Puhe on 
tallennettu etukäteisversiona nettiin ilman tätä kommenttia, mutta Halonen on näköjään 
sanonut sen ex tempore, tilanteessa, jossa oli läsnä useampi huivia käyttävä nainen. Meitä 
islamiin palanneita eli kantasuomalaisia oli paikalla ainakin kaksi – emme olleet tulleet 
Suomeen! 
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3.5 Aiempaa feminististä tutkimusta islamiin palanneista 
 
Kuten aiemmin totesin, feminististä tutkimusta islamiin palanneista naisista 
on tehty erittäin vähän. Kahdesta ruotsalaisesta islamiin palanneesta 
musliminaisesta löytyy Anna Mansson McGintyn tutkimus (McGinty, 
2007). Tutkimus käsittelee näiden musliminaisten islamilaiseen 
feminismiin ja ruotsalaisuuteen perustuvaa identiteetinmuodostusta. Se ei 
käsittele muslimiyhteisöä Ruotsissa, vaan on enemmän kertomus 
haasteltujen elämästä, mikä on sinänsä tärkeää.22  
 
Margot Badran on haastatellut brittiläisiä, hollantilaisia ja etelä-afrikkalaisia 
islamiin palanneita feministimusliminaisia, mitä käsittelin johdannossa 
(Badran, 2006, 196).  Norjalainen professori Anne Sofie Roald, joka on itse 
islamiin palannut muslimi, on kirjoittanut naisten oikeuksista ja 
sukupuolten tasa-arvoisista mahdollisuuksista (Roald, 2006). Lisäksi hän on 
kirjoittanut naisista ja islamista länsimaisten muslimien kokemusten kautta 
ja tutkinut islamin opetuksia naisnäkökulmasta (Roald, 2001). Roaldin 
teksteissä on vahva naisten oikeuksien ja tasa-arvon eetos, mutta hän ei 
käytä ilmausta ’islamilainen feminismi’. 1990-luvulla hän vielä arvioi 
islamilaisen feminismin nimiksi Wadudin ja Hassanin, mutta suhtautui 
heidän näkemyksiinsä islamilaisesta feminismistä hyvin kriittisesti. Hän ei 
perustele, mikä on islamilaisen feminismin ongelma. (Roald, 1998.)  Roald 
toimi kuitenkin pitkään Ruotsissa, jossa on feminismillä on parempi kaiku 
kuin Suomessa. Ruotsissa on feministipuoluekin23. Maan aiempi 
pääministeri Göran Perssonkin sanoi julkisesti olevansa feministi24. Roaldin 
oma näkemys vaikuttaa hänen tutkimustensa perusteella olevan ennemmin 
tasa-arvon käsitteen kannalla. Naisten oikeuksista islamissa löytyy muitakin 
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22 McGintyn kirja edelliseltä vuodelta käsittelee länsimaisten naisten ’kääntymistä’ 
islamiin ja siinä feminististä näkemystä ilmaisevat nämä kaksi naista, jotka ovat myös 
artikkelissa (ks. McGinty, 2006). 
*+!!Puolue on nimeltään feministisk initiativ. 
*,!Ks. esim. Ruotsin sosiaalidemokraattisen nuorisoliiton Internet-sivu: 
www.ssu.se/20001031596/nyheter/ssu/goran-persson-feminist 
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tutkimuksia kuin Roaldin, mutta ne eivät kuitenkaan mahdu tämän 
tutkimuksen rajaukseen. 
 
Kuten johdannossa mainitsin lyhyesti Jeanette S. Jouilin ja Schirin Amir-
Moazamin tutkimuksen, josta kerron alla enemmän. He ovat haastatelleet 
aktiivisia musliminaisia Saksassa ja Ranskassa, ja naiset korostavat tiedon 
hankkimisen ja kouluttautumisen tärkeyttä. Nämä naiset ottavat aktiivisesti 
osaa Saksan ja Ranskan muslimiyhteisöjen vahvistamiseen. Useimmat 
haastatellut korostivat, että tieto auttaa arvostamaan omaa uskontoaan. 
Saksan Kölnissä toimii islamilaisen naistutkimuksen ja naisasian 
edistämisen keskus (Zentrum für Islamische Frauenforschung und 
Frauenförderung, ZIF25), jonka jäsenet käyttävät feminististä metodologiaa 
pyhiin teksteihin ja ovat erittäin kriittisiä miesten dominoimaa 
”ortodoksiaa” kohtaan. Muuten Jouilin ja Amir-Moazamin mielestä on 
vaikeaa löytää feministisiä musliminaisia, ja monien mielestä ZIF on ”liian 
feministinen”. Tämä viestii muun muassa musliminaisten keskuudessa 
suhteellisen yleisestä käsityksestä, että feminismi on liian länsimainen ja 
miehiä vihaava26. Monet naiset myös jättävät tekstien tulkinnan ’ulamalle 
(= islamin oppineisto). Hankkimaansa tietoa he käyttävät muun muassa 
naisten aseman vahvistamiseen järjestöissä. (Jouili & Amir-Moazami, 2008, 









*-!ZIFillä on vain kaksi julkaisua ja nekin saksaksi. Islamilaisen feminismin lingua franca 





4 ISLAMILAINEN FEMINISMI 
 
4.1 Historiallinen katsaus 
 
Tässä luvussa käsittelen islamilaisen feminismin historiaa, en islamin 
historian tunnettuja naisia enkä naisten oikeuksia islamin alkuaikoina.  
 
Kuten kaikissa suurissa maailmanuskonnoissa, jotka vaikuttivat 
esimoderneissa yhteiskunnissa ja kulttuureissa, islamissakin heimotapojen 
uudelleennousu sekä historialliset tulkinnat ja käytännöt usein heikensivät 
Koraaniin pohjautuneita reformeja ja vahvistivat miesten hallitsevaa 
asemaa, millä oli päinvastainen vaikutus naisiin. 1900-luvulla jännite 
ihanteen ja todellisen välillä liittyi konflikteihin perinteen ja modernin 
välillä. (Esposito, 1998, xiii.) Moderni Eurooppa vaikutti 
muslimiyhteiskuntiin muun muassa siirtomaaherruuden kautta.  
 
Naisten vapautumista käsittelevän historian kirjallisena alkuna pidetään 
yleensä Qasim Aminin teosta Tahrir al-mar’a (= ’naisen vapautuminen’), 
joka ilmestyi Egyptissä vuonna 1899 (ks. esim. Roald, 2005). Jotkut 
myöhemmät tutkijat (esim. Ahmed, 1992) ovat kritisoineet Aminia muun 
muassa miesten valta-asemaa tukevista mielipiteistä. Amin näet kirjoitti 
kyllä naisten koulutuksen puolesta, mutta hän kuitenkin sijoitti naiset  tuon 
ajan yleisen tavan mukaisesti yksityiselle alueelle ja korosti naisen roolia 
äitinä ja vaimona.  
 
Egyptiläinen modernisti Muhammad ’Abduh (eli vuosina 1849–1905) oli 
todennäköisesti ensimmäinen, joka sanoi saman mitä feministiset muslimit 
vielä tänäkin päivänä sanovat: ”Islam - ei länsi kuten länsimaissa väitetään 
- tunnusti ensimmäisenä naisten täydellisen ja tasavertaisen ihmisyyden” 
(Ahmed, 1992, 139). ’Abduh perusti tulkintansa Koraaniin, johon paluu oli 
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yksi hänen teemoistaan ja jonka asemasta ylimpänä opillisena 
auktoriteettina ei muslimien välillä ole näkemyseroja. Ne perustuvat 
Koraanin ja islamin muiden lähteiden tulkintoihin, kulttuurieroihin ja 
muuhun sellaiseen (ks. esim. Sakaranaho & Pesonen, 1999). 
 
Muhammad ’Abduh’lle kuten muillekaan modernistimuslimeille naisten 
koulutus ei kuitenkaan ollut varsinaisesti synnynnäinen oikeus, vaan 
välttämätön keino vahvistaa perhettä ja islamilaistaa yhteiskuntaa (Esposito, 
2001, xvii). Tässä näkemyksessä moderni yhdistyy traditioon.  
 
Feminismin synty naisten liikkeenä Egyptissä 1900-luvun alussa yhdistyi 
vahvasti nationalismiin ja se oli sekularistista. Vuonna 1923 Egyptissä 
perustettiin Egyptiläinen Feministiunioni, jonka johtoon nousi 
ensimmäisenä Huda Sha’rawi. Mukana oli enimmäkseen yläluokan naisia. 
Muissakin muslimimaissa ilmeni Egyptin jälkeen sekularistista 
nationalistista feminismiä. (ks. esim. Badran, 2002, 2009.)  
 
 
4.2. Islamilaisen feminismin käsite  
 
Erotuksena edellisen luvun sekulaarille ja nationalistiselle feminismille 
tarkastelen nyt islamilaisen feminismin syntyä ja sen tämänhetkistä 
tilannetta sekä eri tulkintoja islamilaisesta feminismistä.  
 
Feminismiä islamin viitekehyksessä esiintyi jo 1980-luvulla. Pakistanilais-
amerikkalainen Riffat Hassan oli ensimmäisiä itseään feministiteologeiksi 
kutsuneita  ja hän julkaisi 1980-luvun alussa ensimmäisen feministisen 






islamista ja feminismistä 1980-luvun alussa. Kummankin kritiikin kohteena 
oli patriarkaattinen ”islam” eli islam sellaisena kuin sitä nykyään 
harjoitetaan, mutta ei  – Hibrin sanoin – ”todellinen islam” (Hibri, 1982). 
Kuten nämä kaksi nimeäkin osoittavat, muslimifeministit julkaisivat oli jo 
tuolloin tekstejänsä englanniksi, joka on tämän päivän transnationaalin 
islamilaisen feminismin kieli (ks. esim. al-Sharmani, 2013, Badran 2002). 
  
Terminä ”islamilainen feminismi” vakiintui yleisempään käyttöön sekä 
tutkimuskentällä että aktiivisten muslimien parissa 2000-luvun alussa, kun 
Asma Barlas29 julkaisi vuonna 2002 teoksena ’Believing Women ’in Islam: 
Un-reading Patriarchal Interpretations of the Qur’an. Kymmenen vuotta 
aikaisemmin ilmestyi islamin tutkimuksen professori ja aktivisti Amina 
Wadudin kirja Qur’an and Woman: Reading the Sacred Text form a 
Woman’s Perspective
30 (Wadud, 1992), jonka sekulaarit muslimifeministit 
identifioivat islamilaiseksi feminismiksi. (Badran 2008, 30–31.) Ei ole 
olemassa täyttä yksimielisyyttä siitä, missä islamilainen feminismi syntyi. 
Toiset sanovat sen syntyneen lännessä31, toiset että se syntyi ensin ”idässä” 
eli muslimimaissa (Badran, 2009, 330). Selvää on kuitenkin, että se syntyi 
lännen ja idän yhteisvaikutuksesta. Länsimaissa islamilaisen feminismin 
syntyyn vaikuttivat sekä muslimimaista muuttaneet kuten Barlas että 
islamiin palanneet kuten Wadud. 
 
Asma Barlasin nostaminen islamilaisen feminismin merkittäväksi nimeksi 
ei kuitenkaan ole aivan selvää, sillä hän ei itse pidä itseään feministinä. 




*0!Tunnetuin on: A Study of Islamic Herstory: or How Did We Ever Get into this Mess? 
(Al-Hibri, 1982)!




31 Badranin mukaan Anne-Sofie Roald on sanonut niin (Badran, 2009). 
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työnsä islamilaiseksi feminismiksi. Hän vastustaa sitä, että häntä 
kutsuttaisiin feministiksi. (Barlas, 2008, 15, 23.) Barlas näkee sekulaarien         
muslimifeministien, kuten Fatima Mernissin, pitävän islamia seksistisenä ja 
patriarkaalisena uskontona. Barlas itse muslimien patriarkaalisten 
näkemysten lähtevän pitkälti siitä, miten Koraania tulkitaan:  
 
”Oma näkemykseni on, että muslimit lukevat islamia 
patriarkaattina osittain siksi, miten he lukevat Koraania, kuka 
sitä lukee ja missä yhteydessä he lukevat sitä.” (Barlas, 2008, 
17) 
 
Barlasin mielestä on mahdollista puhua patriarkaatista ja muista 
feministisistä käsitteistä sekä sukupuolten tasa-arvosta, ja kuitenkin lukea 
islamia aivan toisin kuin Mernissi ja muut sekulaarit feministit. Barlas 
kuitenkin myöntää, että jos hänen ymmärryksensä Koraanista on 
feminismiä siksi, että se perustuu Koraaniin, niin sitten hän on 
islamilainen/muslimi- feministi. (ibid, 17–19.) Barlasin tavoin myöskään 
Amina Wadud ei suoraan määrittele itseään muslimifeministiksi, vaikka 
hän onkin ”pro-feministi” (Wadud, 2006, 79–80). Hänenkään asemansa 
islamilaisen feminismin opillisena määrittäjänä ei ole tämän vuoksi selkeä 
(ks. esim. Seedat, 2013), vaikka heidän keskeisyydestään islamilaisessa 
feminismissä ovat useat lähteet yksimielisiä (ks. esim. Badran; Sharify-
Funk 2008, ym.). 
 
Islamilaisesta feminismistä laajalti kirjoittanut historioitsija Margot Badran 
osoittaa sanansa niille muslimeille, jotka näkevät feminismin länsimaisena: 
feminismissä on kyse naisten oikeuksista ja vapautuksesta sekä sukupuolten 
tasa-arvosta. Ne ovat olennainen osa oikeuksia, vapautusta, tasa-arvoa ja 
kaikkea sitä, jonka puolesta muslimit ja muut ”idässä” ovat kamppailleet. 
Historiallisesti feminismi on sekä länsi- että ”itämaisten”, eri etnisten 
ryhmien ja uskontojen edustajien, kolonialistien ja kolonialisoitujen 
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yhteinen saavutus. Feminismi ei ole länsimaista tai valkoista, ”ja jotka niin 
väittävät, eivät tunne omaa historiaansa”. (Badran 2008, 25.) 
 
Muslimimaissa feminismi oli aikaisemmin pitkälti sekulaaria ja nojasi niin 
sanottuihin universaaleihin käsityksiin tasa-arvosta, kuten marokkolaisen 
sosiologin Fatima Mernissin kohdalla. Bahi näkee, että islamin elpyminen 
on muuttanut suhtautumistapaa eikä naisten oikeuksia enää nähdä 
länsimaisena kolonialistisena tuotteena (Bahi, 2011).  Hatemin näkemys 
taas on, että islamilainen feminismi haastaa läntisen hegemonian ja 
sekulaarifeministien mielipiteet islamista (Hatem, 2011). Sekulaari 
feminismi yhdistetään joissakin lähteissä islamilaiseen feminismiin – tosin 
paljon useammin sitä käsitellään feminisminä, jota ilmenee muslimien 
parissa ja joka jopa kritisoi islamia.  Esimerkiksi saudi-arabialaisen Mai 
Yamanin toimittamassa Feminism and Islam: legal and literary 
perspectives -teoksessa feminismin ja islamin yhdistelmä on sekulaaria 
(Yamani, 1996).  
 
Islamilaisessa feminismissä epistemologinen (=tiedollinen, 
tietoteoreettinen) puoli on keskeisessä asemassa. Se hakee vastauksia 
kysymyksiin sellaisiin kysymyksen kuten: miten tiedämme ja mitä 
tiedämme naisten oikeuksista uskonnossa, jotta uskonnollinen patriarkaatti 
voidaan haastaa sisältä käsin. (Mir-Hosseini, 2011.) Islamilaisessa 
feminismissä tavoite on kutsua musliminaisia  palaamaan islamin 
ensisijaisiin kirjallisiin lähteisiin, joita ovat Koraani ja hadithit, ja 
tulkitsemaan niitä omasta näkökulmastaan. Klassinen islamilainen metodi 
tähän tulkitsemiseen on ijtihad, joka tarkoittaa uskonnollisten lähteiden 
itsenäistä tutkimista. Sharify-Funk sanoo lisäksi, että vaatimalla oikeutta 
tulkita tekstejä muslimifeministit haastavat olemassa olevan ymmärryksen 
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islamin historiasta, hermeneutiikasta32 ja siitä, kuka on auktoriteetti sekä 
sukupuolten välisistä suhteista. (Sharify-Funk, 2008, 43–44.)   
 
Hermeneuttista tulkintatapaa on käytetty myös ennen islamilaista 
feminismiä. Esimerkiksi pakistanilainen islamin oppinut Fazlur Rahman 
käytti sitä. Rahmanin Koraanin tulkinta (= tafsir) ja sen naiseen liittyvät 
kohdat33 ovat olleet innoittajina monelle islamin ja nykymaailman 
yhdistämisestä kiinnostuneelle muslimille, ja hän on antanut paljon myös 
islamilaiselle feminismille. (ks. esim. Al-Sharmani, 2011; Badran, 2006, 
220.)  
 
Samalla tavoin Omaima Abou Bakrkin näkee islamilainen opillisen 
feministisen diskurssin Koraani-pohjaisena ja myös profeetta Muhammedin 
esimerkin (=sunna34) esilletuomista sekä islamin sanoman ytimen 
ymmärtämistä. Tähän liittyy kiistanalaisten Koraanin jakeiden tutkiminen ja 
niiden uudelleentulkitseminen tasa-arvon ja sukupuolten välisen 
oikeudenmukaisuuden näkökulmasta kontrastina perinteisille miesten 
ylemmyyttä tukeville tulkinnoille (Abou Bakr, 2001). Tällaisia Koraanin 
jakeita ovat esimerkiksi 4:34, joita perinteinen patriarkaalinen tulkinta on 
pitänyt osoituksena miesten ylemmyydestä naisiin nähden. Tällä tulkinnalla 
naiset on alistettu paitsi perheissä, myös yhteiskunnassa. (Ks. esim. SIS, 
1991; Wadud, 1992.)  
 









+,!Sunna tarkoittaa profeetta Muhammedin esimerkkiä. Sunna on koottu hadith-
kokoelmiin. Amina Wadud on yksi islamilaisen feminismin Koraani-tutkijoista ja Sa’diyya 
Shaikh hadith-tutkijoista (ks. esim. Shaikh, 2010). 
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sosiaalisesti ja kulttuurisesti latautuneita ja patriarkaalisen järjestelmän 
kautta rakentuneita (Mansson McGinty, 2007). Musliminaisten roolit ja 
käytös ovatkin monessa yhteiskunnassa varsin säädeltyjä, vaikka myös 
länsimaisissa yhteiskunnissa on paljon normeja naisille. Islamilainen 
feminismi haluaa purkaa nämä patriarkaaliset rakenteet.35  
 
Kaikillehan ei ole lainkaan selvää, että ”islamilainen” tai ”muslimi” 
yhdistetään feminismiin. Abou Bakr muistuttaa, ettei islamilainen 
feminismi vähennä uskonnon arvoa. Naisten asema, oikeudet ja roolit 
muslimikulttuureissa ja niiden yhteiskunnallinen, historiallinen ja 
uskonnollisesta tausta ovat islamilaisen feminismin kehittymisen kannalta 
olennaisia. Oppineiden musliminaisten ja aktivistien tekemää islamilaista 
feminististä tutkimusta Abou Bakr kuvaa vaihtoehtojen tarjoamiseksi ja 
ratkaisujen etsimiseksi islamilaisten arvojen pohjalta, ei pelkästään islamin 
historian ja vallitsevan hermeneutiikan kritisoimiseksi. Hän kiinnittää 
huomiota muslimifeministien näkemyksissä yhdistyviin uskonnon 
opetuksiin, joista keskeisimpiä ovat oikeudenmukaisuus, myötätunto, 
yleinen ihmisten välinen tasa-arvo ja vapautuminen antautumasta 
kenellekään muulle kuin Jumalalle. (Abou Bakr, 2001.) 
 
Islamilaista feminismiäkin on monenlaista eikä se ole yksi monoliittinen 
käsite. Käytän kuitenkin jatkossa termiä yksikössä, sillä erilaiset muutkin 
’ismit’ ovat yleensä yksikössä, vaikka nekin yleensä ovat sisäisesti 
monimuotoisia. Yleisesti puhutaan myös feminismistä yksikössä. 
Yhdistävänä tekijänä erilaisille islamilaisille feminismeille on sitoutuminen 
naisten vapautukseen, oikeuksiin ja tasa-arvoon, joita tässä luvussa tuon 
esiin eri näkökulmista tarkasteltuna.  (ks. esim. Badran 2008, 25; Mir-
Hosseini, 2011.) Naiset kokevat syrjintää työssä, kotona ja yhteiskunnassa 
sukupuolensa takia, ja islamilaisen feminismin aktivistit toimivat tämän 
!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!
35 Postmoderni (länsimainen) feminismi myöntää, että naisetkin voivat alistaa naisia. 
Musliminainen voi alistaa kanssasisartaan tai ei-muslimia, tätä ei missään kiistetä, mutta 
enemmän musliminaiset kärsivät länsimaisten naisten taholta toiseksi tekemisestä. 
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tilanteen muuttamiseksi ja naisten elämän parantamiseksi tavoitteenaan 
tasa-arvo kaikilla tasoilla (Mir-Hosseini, 2011). Badran on tehnyt sellaisen 
havainnon, että islamilainen feminismi on mullistavampaa ja tasa-arvossa 
ehdottomampaa kuin muslimien sekulaari feminismi. Islamilainen 
feminismi haluaa täyttä tasa-arvoa sekä yksityisellä että julkisella alueella, 
kun sekulaari feminismi puolestaan oli historiallisesti vain julkisen sfäärin 
tasa-arvon kannalla, mutta oli valmis yksityisellä puolella tinkimään tästä. 
Badran sanoo: 
 
”Islamilainen feminismi on ylipäätään paljon radikaalimpaa 
kuin muslimien sekulaari feminismi on ollut. Islamilainen 
feminismi  vaatii naisten ja miesten täyttä tasa-arvoa sekä 
julkisella että yksityisellä alueella.”  (Badran, 2002.)  
 
Tunnettu eurooppalaisen islamin puolestapuhuja tutkija Tariq Ramadan 
totesi jo kymmenen vuotta sitten, että Euroopassa, Pohjois-Amerikassa, 
Lähi-idässä, Iranissa, Afrikassa, Aasiassa ja kaikkialla muslimimaailmassa 
naisten paikka yhteiskunnassa on muuttumassa, ja naiset ovat 
vapautumassa. Islamiin palanneilla Ramadan näkee merkittävän roolin 
islamilaisen feminismin ja naisten oikeuksien esille tuomisessa (Ramadan, 
2004, 141). Pepicelli puolestaan tuo esiin myös muslimimaista 
muuttaneiden merkityksen islamiin palanneiden ohella sanomalla, että 
islamilainen feminismi kasvaa muslimien diasporassa ja islamiin 
palanneiden yhteisöissä lännessä. (Pepicelli, 2008, 98.) 
 
Islamin ja feminismin kaikenlaisen lähestymisen leimaamista 
”islamilaiseksi feminismiksi” on myös problematisoitu. (ks. esim. Seedat, 
2013.) Seedat käyttää sellaisia termejä kuten ”feministifilosofia”, 
”sukupuolten välinen tasa-arvo” ja haluaa luoda de-kolonialistisen 
lähestymistavan islamilaisen lain tulkitsemiseen (Seedat, 2013). 
Islamilaisen lain tulkinnat ovatkin keskeisiä islamilaisessa feministisessä 
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tutkimuksessa, sillä lait liittyvät olennaisesti muslimien käytännön elämään. 
Puhutaankin ”muslimilaeista” eli niistä laeista, jotka ovat tänä päivänä 
muslimeilla käytössä ja joita pidetään ”islamilaisena lakina”. (ks. esim. Al-
Sharmani, 2011 .) 
 
Seedatin kotimaasta Etelä-Afrikasta on lähtöisin termi ”gender jihad”36, 
jonka keksi 1990-luvulla dr Rashid Omar, silloinen Claremont Main Road -
moskeijan imaami. Hän viittasi sillä etelä-afrikkalaisten muslimien 
aktiivisuuteen sukupuolikysymyksissä apartheidin vastaisen taistelun 
aikana. (Seedat, 2013.) Myös Amina Wadud käyttää tätä termiä (Wadud, 
2006). Riham Bahi puhuu sukupuolten välisestä oikeudenmukaisuudesta 
(gender justice, vrt. gender jihad). Hänen mielestään naista islamissa 
käsittelevä akateeminen tutkimus on jakautunut pääasiassa kahtia: 
sekulaarit modernistit ja islamilaiset reformistit, jotka kumpikin haastavat 
perinteisen patriarkaalisen islamilaisen diskurssin. Bahin mukaan 
jälkimmäiseen kategoriaan kuuluvat muslimifeministit, joita hän kutsuu 
myös oppineiksi aktivistimusliminaisiksi. He käyvät kahden rintaman  
kamppailua – sekä islamilaista traditionalismia että länsimaista 
imperialismia vastaan. (Bahi, 2011.) 
 
Islamilaista feminismiä Bahi pitää hankalana käsitteenä, koska länsimaiset 
tutkijat ovat hänen mielestään luoneet sen musliminaisten aktivismin 
leimaamiseen. Feministisen teorian pääkäsitteeksi Bahi nostaa konfliktin, ja 
hänen mukaansa sekuläärit feministit taistelevat miesten valta-asemaa 
vastaan ja haluavat naisten voimaannuttamisen ”miesten yläpuolelle” sekä 
pitävät uskontoa esteenä naisten oikeuksille. (Bahi, 2011.) Bahi ei ole 
näkemyksineen yksin, sillä länsimaisen feminismin taakka on sen 
kolonialisoivassa ja musliminaisia toisena pitämässään perinteessä, joka on 





postkolonialistinen teoria –luvussa. 
 
Badran väittää, että on tapahtumassa siirtymistä islamilaisesta feminismistä 
hänen nimeämäänsä muslimien holistiseen feminismiin (Badran, 2011). 
Tätä käsitettä eivät muut ole omaksuneet, ja esimerkiksi Suomen 
Akatemian alainen Mulki Al-Sharmanin islamilaisen feminismin 
hermeneutiikkaa käsittelevä post-doc –tutkimusprojekti vuosille 2014–2018 
pyrkii lisäämään islamilaisen feminismin osaamista Helsingin yliopiston 
maailmankulttuurien laitoksella. (Al-Sharmani37.)  
 
En lähde laajemmin esittelemään islamilaista feminismiä muslimimaissa, 
sillä se ei kuulu tutkimukseni rajaukseen. Kuitenkin yhden järjestön 
ottaminen esiin on olennaista islamilaisen feminismin kannalta, sillä se 
toimii globaalisti ja muun muassa Amina Wadud toimii siinä: Malesiassa 
perustettu Sisters in Islam –järjestö (SIS)38. Sisters in Islam –järjestö 
vastustaa lakeja ja politiikkaa, jotka syrjivät naisia ja vievät pois pohjan 
tasa-arvolta ja vapaudelta ”islamin nimissä”. Järjestön johtaja Zainah 
Anwar kritisoi islamin tulkintoja, joista varsinkin naisten kohdalla valitaan 
kaikkein konservatiivisin. Anwar on jopa kokenut, että hänet melkein 
pakotetaan pois Malesiasta feminististen mielipiteidensä takia. Hän myös 
tunnustaa, että muslimimaiden yksinvaltaiset hallitsijat, perinteinen 
kulttuuri ja kasvatus sekä poliittinen järjestelmä saa heidät tulkitsemaan 
myös islamia samalta pohjalta. (Anwar, 2003.) 
 
Olen yllä pohtinut islamilaisen feminismin käsitettä eri näkökulmista, myös 
kritiikin huomioon ottaen. Yhteenvetona totean, että islamilainen feminismi 
on poliittis-uskonnollinen liike, jolla on muslimimaissa erityisesti 
!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!
+/!Mulki Al-Sharmani antoi minulle kopion tutkimussuunnitelmastaan marraskuussa 2013.!
38 Vuonna 2009 Malesiassa perustettiin myös Musawa, globaali liike muslimiperheen tasa-
arvon ja oikeudenmukaisuuden puolesta. Al-Sharmanin mukaan se on SIS:iä laajempi 
tutkijoiden parissa (suullinen tiedonanto marraskuussa 2013). Toisaalta sen funktio 
keskittyy perheoikeudellisiin asioihin. 
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lainsäädännöllisiä tavoitteita. Laajemmin se tavoittelee naisten ja miesten 
välistä tasa-arvoa kaikilla alueilla. Akateeminen islamilainen feminismi 
puolestaan on a) monitieteistä, b) pyhien tekstien tulkintaa, jossa se 
kiinnittyy erityisesti hermeneuttiseen menetelmään.  Se käyttää islamin 
klassisia metodologioita: ijtihadia eli uskonnon lähteiden itsenäistä 




5 AINEISTO JA TUTKIMUSMENETELMÄ 
 
Halusin kerätä tietoa muslimifeministinaisista Suomessa ja Ruotsissa ja 
islamilaisen feminismin ilmenemisestä heidän elämässään sekä niistä 
jännitteistä, joita islamilaiseen feminismiin liittyy näiden kahden maan 
muslimiyhteisössä verratakseni sitä sitten tutkimuskirjallisuuteen. 
Kirjallisen materiaalia tai aiempaa tutkimusta aiheestani ei siis ole, joten 
pohdin miten tämän voi toteuttaa. Parhaaksi keinoksi kartoittaa heidän 
kokemuksiaan ja näkemyksiään totesin haastattelun. Haastattelut 
toteutettiin puolistrukturoituina teemahaastatteluina. Puolistrukturoitu 
haastattelu perustuu siihen, että haastateltava saa vastata omin sanoin eikä 
hänelle ole asetettu valmiita vastausvaihtoehtoja (Eskola & Suoranta, 2003, 
s. 86). Haastattelut olivat suullisia haastatteluja, joissa esitin jokaiselle 
saman kysymysrungon (ks. liite 1). Mutta näiden kysymysten lisäksi esitin 
useita tarkentavia kysymyksiä, jotka nousivat kunkin haastateltavan 
vastauksista. Tutkimusaineistona tässä pro gradu –työssä on kahdeksan 
suomalaisen ja ruotsalaisen muslimifeministin haastattelut. 
 
Kun haastattelen suomalaisia ja ruotsalaisia musliminaisia, joille 
islamilainen feminismi on merkityksellistä, haastattelen heitä toisena saman 
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viitekehyksen omaavana siskona39. Tutkijan vallankäytöltä en välty: 
määritän kysymykset ja analysoin vastaukset (vrt. esim. Oinas, 2004, 222). 
Annan kuitenkin haastateltavilleni myös vapaan sanan mahdollisuuden ja 
mahdollisuuden tarkastaa haastattelut.40 
 
Tutkijan oman position objektiivisuudesta Grönfors on todennut, että  
ulkopuolisen tekemä tutkimus ryhmästä ei ole objektiivisempi kuin 
ryhmään kuuluvan tutkimus (Grönfors 1982, 64). Oman kirkkokuntansa 
nuoria tutkinut Kuusisto puolestaan muistuttaa, että kaikilla tutkijoilla on 
omat arvonsa ja ennakkokäsityksensä, ja ulkopuolinen voi olla 
ennakkoluuloisempi tutkittavaa ryhmää kohtaan kuin ryhmän jäsen 
(Kuusisto, 2011, 86). Ulkopuolinen ei ehkä tunne jotain ryhmään liittyvää 
asiaa ja näin mennä tulkinnoissaan ”metsään”. Yhtenä lähtökohtanani on 
feministisen tutkimuksen tehtävä ylipäätään: kyseenalaistaa valtaa ja tekee 
näkyväksi patriarkaaliset normit (ks. esim. Liljeström, 2004, 11).  
 
Jokainen haastattelu nauhoitettiin41 haastateltavan suostumuksella. 
Haastattelut kestivät vähän alle tai yli 40 minuuttia. Paikan suhteen eri 
haastatteluoppaat antavat eri ohjeita. Toiset esittävät, että haastattelu olisi 
tehtävä haastateltavan kotona, jotta hän on omalla alueellaan ja paikka on 
rauhallinen (ks esim. Hirsjärvi & Hurme, 2001, 89). Toisaalta esimerkiksi 
Eskola & Suoranta korostavat, että haastateltavalle on tarjottava 
mahdollisuus valita heille sopiva paikka (Eskola & Suoranta, 2003, 91). 
Ruotsissa haastattelut tehtiin kahvilassa ja kokoushuoneessa. Nämä 
ratkaisut tehtiin käytännön syistä.  
 
!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!
+1!Muslimiyhteisössä on tapana kutsua toisia muslimeja veljiksi ja siskoiksi islamissa. 
Tämä perustuu Koraaniin (49:10), toisin sanoen lähtökohta on uskonnon opetuksissa. 
Itselläni on ristiriitaisia tunteita sanan ”sisko” (ja myös ”veli”) käyttämisestä. Myös 





Suomessa  sen sijaan annoin haastateltavien valita paikan. Kun menen 
muslimina jonkun kotiin, asetan hänelle tietyn 
vieraanvaraisuusvelvoitteen.42 Onneksi kuitenkin kotona tehdyssä 
haastattelussa tämä ei muodostunut ongelmaksi, vaan haastateltava 
suhtautui minuun haastattelijana. Kolme haastattelua tehtiin kahvilassa. 
Ulkopuolisia ei ollut läsnä haastatteluissa paitsi yhden kerran Ruotsissa, 
jolloin haastateltavalla olivat mukanaan pienet lapsensa. Haastattelujen 
ajankohta oli elokuun loppu – marraskuun loppu vuonna 2013. 
 
Haastattelukielenä oli Suomessa suomi, joka oli kolmen haastateltavan 
äidinkieli ja yksi haastateltava oli kaksikielinen. Ruotsissa haastattelin 
kolmea naista englanniksi, mutta tarjosin mahdollisuutta sanoa ruotsiksi ne 
sanat, joita  haastateltava ei muista englanniksi. Näin toimittiin muutaman 
kerran, ja ymmärsin sanat. Yksi haastattelu tehtiin suomeksi, mutta 
haastateltava on asunut pitkään Ruotsissa, joten hänen kohdallaan sovin, 
että hän voi sanoa unohtuvat sanat joko ruotsiksi tai englanniksi. Myös 
tämä toimi mielestäni hyvin. Haastattelulle kieli toki aiheutti haasteen, 
mutta toisaalta puhuimme kaikki siinä mielessä samaa kieltä, että olimme 
muslimeja, pohjoismaisia ja kannatimme islamilaista feminismiä. (Ks. 
esim. Pietilä, 2010.) 
 
Haastattelututkimuksessa on kyse luottamuksesta (ks. esim. Eskola & 
Suoranta, 2003, s. 85). Tähän liittyy haastateltavan mahdollisuus tarkastaa 
oman osuutensa tutkimuksessa eikä häntä tunnisteta. On kuitenkin 
todettava, että suhteellisen pienen joukon kyseessä ollessa on mahdotonta 
päästä sellaiseen tunnistamattomuuteen, ettei kukaan haastateltavaa tunteva 
voisi arvata kuka on kyseessä. Tämän kerroin myös haastateltavilleni. 
 
Luottamus liittyy myös siihen, miten haastateltavani vastasivat 
kysymyksiini. On tietenkin vaikea sanoa, olisivatko vastaukset olleet samat, 
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42 Toki on niitä, jotka eivät tätä noudata esim. tietämättömyydestä. 
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jos haastattelija ei itse olisi ollut muslimi, ja lisäksi osa haastateltavista 
tunsi minut jollain tavoin etukäteen. Arvioin, että avoimuus vastauksissa ja 
muslimiyhteisön rohkea kritiikki olivat merkki luottamuksesta minua 
kohtaan. Itse toimin raportoinnin ja analysoinnin suhteen niin, että jos joku 
haastateltava sanoi jonkun asian yhteisöstä, otin sen sellaisenaan tai kysyin 
tarkentavan kysymyksen, jos minulle ei ollut aivan selvää, mitä 
haastateltava tarkoitti. Sen sijaan en lähtenyt kyseenalaistamaan kenenkään 
sanomisia. He puhuivat avoimesti ja rehellisesti, mutta on toki muistettava, 
että kukin puhuu omasta näkökulmastaan.  
 
Tutkimuskysymykseni islamilaisesta feminismistä johdattivat luonnollisesti 
haastateltavien valintaa. Oli löydettävä musliminaisia Suomesta ja 
Ruotsista, jotka itse ovat feministejä islamilaisessa viitekehyksessä tai 
tuntevat aihetta ja kannattavat islamilaisen feminismin tavoitteita, vaikka 
jostain syystä eivät julkisesti määritä itseään muslimifeministiksi. 
Muslimifeministejä ei ole paljon varsinkaan Suomessa eikä jokaista heitä 
ole helppo löytää. Tässä tapauksessa etsiminen alkoi jo 
kandidaatintutkielmaani tehdessäni. Anna Månsson kertoo väitöskirjassaan, 
että hänen oli vaikea saada haastateltavia ruotsalaisista islamiin palanneista, 
sillä heidän joukossaan oli voimakasta epäluuloa tutkimuksen tavoitteita 
kohtaan (Månsson, 2002, 29). Pohdin itsekin, että tiedän aktiivisilla 
suomalaisilla islamiin palanneilla olleen huonoja kokemuksia pro gradu –
haastattelijoista, jotka lupaavat lähettää tekstin tarkastettavaksi eivätkä sitä 
teekään.43 
 
Määrittelen haastateltavani ”eliitiksi” heidän korkean koulutuksensa 
perusteella, koska haastateltavillani oli joko akateeminen tutkinto tai 
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,+!En anna esimerkkejä, sillä mielestäni ei ole asiallista julkistaa jonkun nimeä ikään kuin 
”väärintekijänä”. Olen kuitenkin sekä itse kokenut samaa ja antanut suoraan 
graduntekijälle palautetta että minulle ovat valittaneet jotkut naiset kandin- tai 
graduntekijöistä, jotka eivät lähetäkään tekstiä tarkastettavaksi, vaikka ovat sen 
haastattelun yhteydessä luvanneet. Nämä gradut eivät ole tämän tutkimuksen kannalta edes 
relevantteja, sillä niissä ei ole käsitelty islamilaista feminismiä miltään kantilta. 
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ainakin pitkälle suoritettuja yliopisto-opintoja tai 
ammattikorkeakoulututkinto. Lähes jokainen heistä toimi tai oli toiminut 
erilaisissa kansalaisjärjestöissä aktiivisesti, osa muslimijärjestöissä, osa 
muissa järjestöissä (ei-islamilaisissa). Jotkut ovat toimineet 
kummankinlaisissa järjestöissä. Kukaan heistä ei kuitenkaan ollut minuun 
nähden eliittiä siinä mielessä kuin esimerkiksi Dexter eliitin määrittää: jolle 
olisin antanut erityiskohtelua heidän asemansa takia (Dexter, 2006, 18). 
Toisin sanoen olimme tasavertaisessa asemassa.  
 
Haastateltaviksi pyysin Suomessa joko ennestään tuntemiani tai heidän 
avullaan löytämiäni henkilöitä yhtä lukuun ottamatta. Tämä musliminainen 
oli lukenut Helsingin Sanomista kesällä 2013 artikkelin, jossa mainitsin 
tästäkin tutkimuksesta, ja hän otti minuun itse yhteyttä. Ruotsin haasteltavia 
etsin Internetistä hakemalla tietoa islamilaisesta feminismistä ja siitä, kuka 
siitä Ruotsissa olisi joko kirjoittanut tai luennoinut. Löysin kaksi naista, 
joihin otin yhteyttä ja he suostuivat haastatteluun. Yhden haastateltavan 
tunsin entuudestaan. Ruotsiin tein kaksi matkaa ja toisen kerran 
haastateltavat löytyivät sen kontaktin kautta, joka minulla siellä on. 
 
Kahden alun perin haastateltavaksi lupautuneen naisen haastattelu ei 
toteutunut. Ruotsissa yksi haastateltava ei saapunut paikalle, eikä Suomessa 
puolestaan yhden haastattelun ajankohdan sopiminen onnistunut.  
 
Kahdeksan haastateltavaa, jotka jakautuvat kahteen eri maahan, eivät yksin 
voi antaa tietoa, joka on yleistettävissä Suomen ja Ruotsin 
muslimiyhteisöistä kertovaksi koko totuudeksi. Kuitenkin haastateltavieni 
näkemykset saivat tukea muusta islamilaista feminismiä käsittelevästä 
tutkimuksesta.  Sekä tutkimuksista että haastatteluista nousevat samat 
jännitteet ja haasteet, joita muslimifeministit kohtaavat muslimiyhteisöissä. 
Selkeimmin yleistettäväksi nousi patriarkaalisuus. Globaali 
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muslimiyhteisö44 on tutkimusten mukaan patriarkaalinen ja samaa kertoivat 
suomalaiset ja ruotsalaiset muslimifeministit maansa muslimiyhteisöstä. 
Mielestäni tämä voidaan tulkita siten, että Suomen ja Ruotsin 
muslimiyhteisöt eivät poikkea muiden maiden muslimiyhteisöistä, vaan 
nekin ovat patriarkaalisia. 
 
Puhuttaessamme muslimiyhteisöstä, sekin on määriteltävä ennen kuin 
siirryn esittelemään haastateltavani ja selvitän analyysiani ja 
haastatteluistani havaitsemiani jännitteitä. Muslimiyhteisöksi eli ummaksi 
kutsutaan laajassa mielessä kaikkien maailman muslimien muodostamaa 
yhteisöä, jota yhdistää sama uskonto, islam. Voidaan puhua myös eri 
maiden muslimiyhteisöistä, joilla tarkoitetaan kunkin maan muslimeja. 
Muslimiyhteisö on luonnollisesti erilainen eri maissa, sillä maan kulttuuri, 
muslimien taustakulttuuri, lait, muslimien asema enemmistönä tai 
vähemmistönä sekä eräät muut seikat vaikuttavat siihen, millainen on 
kunkin maan muslimiyhteisö. Toisaalta määritelmä ummasta on ideaali 
eivätkä kaikki muslimit koe yhteyttä ummaan. (ks. esim. Hämeen-Anttila, 
2001; Lehtinen, 2004.) Haastattelemani muslimifeministit puhuivat 
suhteesta muslimiyhteisöön oman aktiivisen toimintansa kautta 
















5.1 Haastattelemieni muslimifeministien esittely  
 
Olen jokaiselle antanut tätä tutkielmaa varten nimen, joka ei ole heidän 
omansa. Jos haastateltavalla on musliminimi, olen antanut hänelle toisen 
arabiankielisen nimen. Kaikki suomalaiset haastateltavat asuvat 
pääkaupunkiseudulla ja ruotsalaiset suur-Tukholman alueella. 
 
Kaisa, 24 v., ollut kaksi vuotta muslimi kymmenen vuoden harkinnan 
jälkeen. Yliopisto-opiskelija, FK. Opiskeli myös ison arabimaan 
yliopistossa, ja on ollut aktiivinen vapaaehtoistyössä eri järjestöissä. Asuu 
Suomessa. 
 
Mariam,  39 v., FM, lehtori. Palasi islamiin 1990-luvun lopussa. 2000-
luvun mittaan toiminut eri muslimijärjestöissä ja on mukana myös ay-
toiminnassa. Asuu Suomessa. 
 
Saara, 40 v. amk-koulutus terveydenhuoltoalalta, palasi islamiin neljä 
vuotta sitten. Työssä lasten parissa. Asuu Suomessa. 
 
Ulla, 27 v.,  alle kymmenen vuotta muslimi. FK ja opiskelee yliopistossa, 
myös töissä tässä ohella. On toiminut aktiivisesti eri kansalaisjärjestöissä, 
mutta ei muslimijärjestöissä. Asuu Suomessa. 
 
Jamila, 30v. äiti ruotsalainen käännynnäinen, isä kotoisin aasialaisesta 
muslimimaasta. Ollut perustamassa isoja muslimijärjestöjä ja toimii 
edelleen osassa niistä. Yrittäjä, siirtymässä tiedotus- ja 
markkinointitehtäviin. Opiskeli yliopistossa journalismia ja 




Nora, 35 v. opettaja. Tuli muslimiksi jo lukiolaisena. On ollut aktiivinen 
islamilaisissa yhdistyksissä. Tällä hetkellä mukana musliminaisten 
verkostossa. Asuu Ruotsissa. 
 
Rahima, 32 v. Syntyjään arabimaailmasta, tuli Ruotsiin jo lapsena ja asuu 
siellä edelleen. Amk-tason sosiaalialan koulutus. Pitkän linjan aktiivi 
yhteiskunnallisissa kysymyksissä. Asuu Ruotsissa. 
 
Susanna, 54 v. suomalaistaustainen, muutti Ruotsiin 1970-luvun lopussa. 
Muslimi noin kolmekymmentä vuotta. Ollut ammattijärjestössä töissä, nyt 
työskentelee avustusjärjestössä. Toiminut monissa eri muslimijärjestöissä, 
myös maanlaajuisissa. Asuu Ruotsissa. 
 
 
5.2 Islamilaisen feminismin jännitteitä 
 
Olen analysoinut haastattelujani niistä keskeisiä jännitteitä etsien. Ensin 
hain aineistosta jo tutkimuskirjallisuudessa havaitsemiani merkkejä 
muslimiyhteisön patriarkaalisuudesta. Aineistosta erottui selvästi, kuinka 
patriarkaatti muodostaa monin tavoin haasteen muslimifeministeille. Kun 
tarkastelin millaiset teemat nousevat esiin, havaitsin, että haastatteluissa 
painotettiin vahvasti muslimimaiden patriarkaalista kulttuuria, joka vallitsee 
Suomen ja Ruotsin muslimiyhteisöissäkin – vaikka samalla patriarkaatista 
puhuttiin myös globaalina haasteena. Tutkimuskirjallisuudessa patriarkaatin 
jännite näkyi selkeimmin siinä, että islamin opillisia lähteitä, Koraania ja 
haditheja, tulkitaan muslimiyhteisössä patriarkaalisen näkemyksen kautta. 
 
Tämän opillisen tulkinnan kautta haastatteluista erottui keskeiseksi 
teemaksi ihanteen ja todellisuuden välinen kuilu: islam on muslimien 
ihanne ja haastattelemillani muslimifeministeillä islamin tasa-arvoisuus oli 
heidän vahvimmin esiin piirtynyt ihanteensa. Havaitsin nämä kohdat eri 
! ,,!
haastatteluista yhdistämällä, että käytännön jännitteet syntyivät, kun 
todellisuus ei vastaa ihannetta, vaan he pyrkivät muuttamaan todellisuutta 
enemmän ihanteen suuntaan. Myös tutkimuskirjallisuus käsitteli tätä 
jännitettä. 
 
Käyttämääni teoriaa, postkolonialistista feminististä teoriaa käsittelevää 
kirjallisuutta analysoimalla näin, että länsimaisen feminismin ’sortuminen’ 
tekemään musliminaisista toisia muodostui islamilaisen feminisminkin 
kipupisteeksi. Muslimien käsitykset feminismistä havaitsin johtuvan 
osittain juuri länsimaisesta feminismistä. Tämä teema avautui 
haastattelujenkin analyysissa eteeni selkeänä jännitteenä.  
 
Erityisesti Ruotsin haastateltavani puhuivat niistä asenteista, joita siellä on 
muslimeja kohtaan. Nämä kohdat yhdistämällä havaitsin tässä selkeän 
jännitteen, sillä muslimiyhteisö ei ole erillinen saareke, vaan osa 
ympäröivää yhteiskuntaa. Tämän havainnon jälkeen muistin joitakin samoja 
teemoja myös tutkimuskirjallisuudesta, jossa käsiteltiin islamiin ja 
muslimeihin liitettyjä leimoja. 
 
Haastatteluja analysoidessani hain myös muita mahdollisia jännitteitä, joista 
useampi tai kaikki haastateltavani puhuivat. Näin, että haastateltavien arviot 
islamilaisen feminismin tulevaisuudesta muodostivat selkeän yhteisen 
teeman, vaikka osa suhtautui tulevaisuuteen myönteisemmin kuin toiset. 
Havaitsin haastatteluista, että kaikki islamilaisen feminismin sisältämät 
jännitteet kytkeytyivät todellisuuden ja ihanteen tuomaan 
ristiriitatilanteeseen. Ilman tätä ei islamilaista feminismiäkään tarvittaisi. 
Myös tutkimuskirjallisuudesta erottui sama teema. 
 
Käsittelen nyt haastatteluaineistoani analysoimalla sitä seuraavien 
haastatteluista ja tutkimuskirjallisuudesta löytämieni jännitteiden kautta: 1) 
Muslimiyhteisön patriarkaalisuus, 2) asenteet muslimifeministejä ja 
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islamilaista feminismiä kohtaan, 3) länsimaisen feminismin taakka – 
feminismi-käsitteen yhdistyminen islamiin, 4) islamin ihanne ja se 
todellisuus, jossa muslimifeministit elävät, ja 5) tulevaisuudenkuvan 
myönteisiä ja kielteisiä puolia. Kunkin alaluvun alussa on johdanto 
aiheeseen, jonka olen tehnyt tutkimuskirjallisuuden pohjalta. 
 
 
5.2.1 Jännitteenä muslimiyhteisön patriarkaalisuus  
 
Keskeisimmin niin kirjallisuudesta ja aiemmasta tutkimuksesta kuin 
haastatteluista esiin noussut islamilaiseen feminismiin kytkeytyvä jännite 
liittyi muslimiyhteisön eli umman patriarkaalisuuteen. Feministinen 
kritiikki ylipäätään näkee sukupuolirooleihin lukkiutumisen ylläpitävän 
sukupuolittunutta järjestystä. Tällaisen rakennelman purkaminen on 
feministien tavoitteita. (Kantola&Valenius, 2007, 33.) Islamilaista 
feminismiä tutkimuskirjallisuuden pohjalta käsittelevässä luvussa 
patriarkaalisuus tuli esiin syynä islamilaisen feminismin tarpeeseen, tässä 
käsittelen sitä muslimiyhteisössä näkyvänä jännitteenä. 
 
Kuten teorialuvussa todettiin, Asma Barlasin mielestä useimmat muslimit 
pitävät islamia uskonnollisena patriarkaattina (Barlas, 2006, 3). Badran 
puolestaan toteaa, että länsimaisten islamiin palanneiden45 suurimmat 
ristiriidat nousevat niistä Koraanin opillisista ihanteista, joka painottavat 
oikeudenmukaisuutta ja tasa-arvoa kontra ne patriarkaaliset käsitykset ja 
käytännöt, jotka ”syntyperäiset” muslimit yrittävät heihin siirtää. Moni 
muslimimaahanmuuttaja on itse asettanut itsensä islamin ”vartijaksi”. 
(Badran, 2006b). Badran näkee muslimimiesten patriarkaalisen 
ajattelutavan, käytöksen ja heidän harjoittamansa naisten kontrolloinnin 
juurruttaneen patriarkaatin osaksi islamia (Badran, 2005). Barlas on 
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he olivat samankaltaisessa tilanteessa kuin ruotsalaiset islamiin palanneet.!
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samoilla linjoilla ja sanoo, että patriarkaatti on pitänyt erityisesti 
muslimimaailmassa yllä sukupuolten erotteluun perustuvaa politiikkaa, joka 
suosii miehiä, mutta tekee naisista toisia (Barlas, 2006, 6).  
 
Wadud näkee, että musliminaisia ei pidetä yhtä arvokkaina kuin miehiä 
useimmissa muslimienemmistöisissä yhteisöissä sen paremmin kuin niissä, 
joissa muslimit ovat vähemmistönä. Muslimiyhteisöt vastustavat 
voimakkaasti sukupuolijärjestelmän uudistamista, vaikka Koraani puhuu 
paljon naisen arvosta.  (Wadud, 1999, ix, xiii.)  
 
Anne Sofie Roaldin mukaan mieskeskeinen kulttuuri on erityisesti 
arabimaiden ongelma. Hän on nimennyt arabikulttuurista nousevan islamin 
ymmärtämisen ”arabikulttuuripohjaiseksi malliksi”. Roald on tullut siihen 
tulokseen, että länsimaissa pidempään asuneet arabit ovat osittain päässeet 
tämän yli. (Roald, 2001, 143, 295.) Osa haastateltavistani viittasikin 
arabimaihin suoraan, toiset epäsuoremmin, ja muslimimaihin yleensä 
erittelemättä maita sen enempää. Ja myös heidän näkemyksensä oli, että 
noiden maiden kulttuuri oli haaste naisen asemalle. 
 
Yksi asia eroaa merkittävästä Ruotsin muslimiyhteisön tilanteesta Suomeen 
nähden. Ruotsin Muslimineuvostolla (Sveriges Muslimska Råd) on ollut 
monta vuotta puheenjohtajana suomalaissyntyinen nainen. Suomessa 
puolestaan 1980-luvun lopussa ja 1990-luvun alkuvuosina maahan 
muuttaneet miehet ovat pitäneet huolta, että vain naisten omissa tai islamiin 
palanneiden yhdistyksissä on voinut olla puheenjohtajana nainen, mutta ei 
islamilaisissa yhdyskunnissa eikä Suomen Islamilaisessa Neuvostossa. (ks. 
esim. Lehtinen, 2004.)46 
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Neuvosto perustettiin vasta vuonna 2006. www.sine.fi löytyy tietoa järjestöstä. 
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Haastatteluissa painotettiin vahvasti muslimimaiden patriarkaalista 
kulttuuria, joka vallitsee Suomen ja Ruotsin muslimiyhteisöissäkin. 
Haastatteluissa todettiin useamman kerran, että jokaiseen vaikuttaa 
asuinmaa. Ensimmäisen polven maahanmuuttajiinkin se vaikuttaa, mutta 
heihin vaikuttaa myös heidän taustakulttuurinsa. Patriarkaatti muodostaa 
monin tavoin haasteen islamilaiselle feminismille ja muslimifeministeille, 
ja näitä haasteita alla käsittelenkin. 
 
Jamilan, Noran, Rahiman ja Susannan mukaan erilaisessa moskeija- ja 
yhdistystoiminnassa on Ruotsissakin mukana pääasiassa ensimmäisen 
polven maahanmuuttajia, ja heillä on enin valta. Siellä pitäisi näkyä toisen 
ja kolmannen sukupolven vaikutus paremmin kuin Suomessa, mutta 
Norakin kertoo vasta odottavansa nuorten mukaan tuloa.  
 
Ruotsalaisina muslimeina sekä Jamila, Rahima että Susanna painottavat 
myös läntisten yhteiskuntien ja jopa Ruotsin patriarkaalisuutta. Samaan 
viittaavat Mariam ja Ulla Suomen osalta. Naiset eivät ole heidän mielestään 
missään täysin tasa-arvoisia. Patriarkaalinen perinne on nähtävissä 
valtayhteisössäkin. Mariam ja Susanna ovat huomanneet muissa 
uskonnollisissa yhteisöissä naisten kokemien haasteiden olevan samoja 
kuin muslimien parissa. Niin Ulla kuin Kaisakin puolestaan kutsuvat 
nykyistä patriarkaalista mallia uuspatriarkaaliseksi ja muistuttavat 
feminismin tarpeellisuudesta. Ulla sanoo: 
 
”Feminismiä tarvitaan maailmassa nyt voimassaolevan 
uuspatriarkaalisen järjestelmän murtamiseen, kaikkialle 






Kaisa ilmaisee patriarkaatin ongelman ytimekkäästi sanoessaan: 
 
”Patriarkaalinen järjestys ei pidä maailmaa kasassa tai auta 
ihmisoikeuksia, vaan päinvastoin.”  (Kaisa) 
 
Muslimiyhteisön patriarkaalisuudesta Mariam sanoo, että hänen on 
puolustettava omaa tilaansa ja oikeutta olla jotakin mieltä, mikä tuli esiin 
myös muiden suomalaisten haastatteluissa. Ruotsissa puolestaan vain 
Jamila ja Rahima mainitsivat tästä.  
 
Jamila kertoo mitä valintoja naiset joutuvat tekemään patriarkaatissa ja mitä 
seurauksia siitä on: 
 
”Jos naisten näkemyksille ei ole patriarkaalisessa yhteisössä 
tilaa, on valittava joko että käyttää energiaansa 
puolustautumiseen tai että suuntaa sen johonkin muuhun 
elämässään. Tämä valinta ohjaa sitä, voiko ylipäätään toimia 
muslimiyhteisössä tai jopa miten nainen voi olla moskeijassa.” 
(Jamila)  
 
Rahima puhuu muslimiyhteisössä olevan normina, mitä miehet tekevät ja 
mitä naiset tekevät. Jamila on samaa mieltä sanoessaan, että muslimien 
sisäinen keskustelu naisiin liittyvistä asioista on ollut pitkälti sama 
viimeiset parisataa vuotta:  
 
”Naisen pitäisi pukeutua näin, naisen pitäisi tehdä näin, naisen 






Kaisa vastustaa ahtaita sukupuolirooleja ja naisten rajoittamista: 
 
”Vastustan kaikkea kontrollointia ja määräilyä ja extremismiä 
suunnasta ja toisesta. Ehdottomasti puolustan naisten oikeutta 
valita. Mä koen sukupuoliroolit ja sukupuolieetoksen jotenkin 
kauhean ahdistavana. Semmoisen ajattelun, että ’naisten pitäisi 
olla tai ovat tietynlaisia’ ikään kuin luonnostaan. Tai että 
’miehet ovat/pitäisi olla jotain’.”  (Kaisa) 
 
Muslimimaiden sukupuoliroolien olemassaoloa Suomessakin Mariam 
katsoo identiteetin vahvistamisen kannalta:  
 
”Moni muslimi hakee tukea identiteetilleen vanhanaikaisesta 
kulttuurisidonnaisesta sukupuoliroolijaosta eikä lähdetä 
avaamaan, miksi jossakin maassa on tällainen tapakulttuuri ja 
onko sillä oikeasti mitään tekemistä islamin kanssa.” (Mariam) 
 
Mariam vertaa myös tapakulttuureja islamiin opilliselta kannalta ja toteaa, 
että ihmiset eivät pohdi sukupuolirooleja tarkemmin. Saara on huomannut 
Saudi-Arabian vanhoillisen islamin tulkinnan vaikuttavan Suomessakin. 
Hän toivoo, että Suomeen saataisiin nykyaikaisempia näkemyksiä. 
Mariamkin mainitsee käännnökset saudi-kirjoista. Hänen mukaansa 
Suomen muslimiyhteisö - jopa monet islamiin palanneet - on muutenkin 
konservatiivinen: 
 
”Meillä on hyvin, hyvin konservatiivinen yhteisö, vaikka 
asumme Suomessa.” (Mariam) 
 
Susannalla on hieman erilaisia kokemuksia: hän ei ole törmännyt 
muslimiyhteisössä toimiessaan niinkään ongelmiin miesten kuin naisten 
taholta. Naisten käytöstä selittävänä tekijänä Susanna näkee heidän 
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kulttuuritaustansa. Susanna ei tosin nimeä mitään erityistä kulttuuria vaan 
niin hän kuin muutkin haastateltavat puhuvat yleisesti muslimimaiden 
patriarkaalisista kulttuureista, jotka he erottavat islamin opetuksista. 
Ensimmäinen haaste Susannan mielestä on naisten oma ajattelu: he eivät 
halua ottaa osaa asioiden hoitoon, vaan ”olla kuin varjo”, Susanna sanoo. 
Susannan mielestä naisissakin on siis vikaa, mutta hän pohtii syitä: 
 
”Naisten pitäisi arvostaa itseään, että naisten asema paranee 
muslimiyhteisössä, mutta naisia on opetettu tuhansien vuosien 
ajan, että he ovat vähemmän kuin miehet.” (Susanna) 
 
Susanna muistuttaa, että tämä yleisinhimillinen asenne vallitsee ei vain 
muslimien vaan kaikkien ihmisten parissa. Hän kertoo vielä surullisesta 
tapauksesta muslimijärjestöstä, joka rakentaa uutta moskeijaa. Naisilta oli 
kysytty, millaiset tilat he haluavat moskeijaan ja naisten takia heidän tilansa 
jää pienemmäksi kuin miesten. Hän kertoo naisista:  
 
”He olivat sanoneet, että heille riittää puolet siitä mitä miehillä 
on. Päinvastoin kuin me haluamme: puolet kaikesta! --- 
Pahinta, että naiset eivät tunnista itse tilaansa, eivät edes itse 
huomaa että he ovat jääneet vähemmälle. Tämä ei ole islamia. ” 
(Susanna) 
 
Haastattelemani naiset pyrkivät kukin tavalla tai toisella muuttamaan 
yhteisöä ja vaikuttamaan sen mielipiteisiin. Mielipidevaikuttaminen ei ole 
helppoa, jos omaa mielipidettä ei saa esiin. Kaisa ja Ulla eivät toimi 
muslimiyhteisössä ja pääsyy tähän on se, että he ovat jo kokeneet 
mielipiteidensä marginalisoinnin. Ulla on aktiivinen pääasiassa Internetissä, 
kuten Saarakin aikaisemmin. Saara kirjoitteli palstalle, jossa mielipiteet 
eivät useinkaan osuneet yksiin hänen kanssaan. Palstalla palaute oli 
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voimakasta, mutta joskus hän sai henkilökohtaista positiivista palautetta 
feministisistä mielipiteistään.  
 
Kiinnostavaa on, että kukaan haastattelemistani islamiin palanneesta tai 
lapsesta saakka Ruotsissa asuneesta musliminaisesta ei puhunut 
vähemmistöasemastaan yhteisössään. Ruotsissa tosin vain Nora ei itse ollut 
maahanmuuttaja, vaan aivan kantaruotsalainen ja Jamilan äiti oli tällainen. 
Sen sijaan Suomessa haastateltavani olivat islamiin palanneita 
kantasuomalaisia. Kukaan ei pohtinut käytännön tasolla sitä, kuinka 
turhauttavaa on suomalaisena ja ruotsalaisena joutua omassa maassaan 
vähemmistöön maahanmuuttajien parissa ja miten tämä ilmenee heidän 
asemassaan. Muslimien enemmistön kulttuuritausta on paljon 
patriarkaalisempi kuin mihin naiset ovat omassa kulttuurissaan tottuneet. 
Usein maahanmuuttajat vetoavat kulttuuriinsa tai kulttuuriseen tulkintaansa 
islamista. Suomalaiset ja ruotsalaiset muslimifeministinaiset eivät 
korostaneet eroa maahanmuuttajamuslimeihin omaan alkuperäänsä vedoten. 
Islamiin palannut on vähemmistössä paitsi muslimiyhteisössä, myös omassa 
yhteiskunnassaan. He joutuvat sekä epäsuoran että suoran syrjinnän 
kohteiksi uskontonsa takia.  
 
Kaikki naiset kuitenkin myöntävät, että Suomen ja Ruotsin yhteiskunnat 
ovat suotuisia feminismin kannalta. Ne tukevat feminismiä tietyllä tavalla. 
Ihmisoikeudet ovat pääosin kunnossa ja naiset ovat mukana yhteiskunnassa. 
Kaisa tuo esiin ahtaat ja elämää vaikeuttavat sukupuoliroolit siitä 
arabimaasta, jossa hän asui, eikä sellaista ole täällä. Hän oli 
voimakkaammin feministi siellä asuessaan, Suomessa on korostunut 
”muslimius”. Kaisan ja Ullan kokemukset muslimimaista ovat ristiriitaisia, 
mutta en tulkitse tämän johtuvan pelkästään kulttuurieroista. Myös noissa 
maissa kasvaneet muslimifeministit taistelevat samojen haasteiden kanssa. 
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Rahima puhuu miesten kulttuurisista ajatuksista, joita he kutsuvat 
uskonnollisiksi, mutta todellisuudessa ne ovat pelkkää mukavuudenhalua 
hänen mielestään. Siksi he eivät Rahimasta halua muuttaa tilannetta. Hän 
sanoo, että kyse ei ole lainkaan uskonnosta.  
 
Mariam mainitsee kahdesti, mitä muslimiyhteisö on nostanut keskeiseksi: 
 
”Painotetaan sitä, mikä ajaa miesten etuja” (Mariam) 
 
Islam uskontona ei ole patriarkaalinen, vaikka sen kuten muidenkin 
uskontojen historia on suosinut patriarkaattista rakennetta. Tästä myös 
kaikki haastateltavat ovat yksimielisiä – sama näkemys löytyi 
tutkimuskirjallisuudesta. Näiden patriarkaalisten tulkintojen olemassaolo ja 
valta-asema korostavat islamilaisen feminismin tarvetta.  Ulla näkee, että 
miehet käyttävät hyväkseen patriarkaalista järjestelmää ja siinä sivussa 
uskontoja, jotta voivat hallita naisia. Hän myös pohtii miesten asemaa : 
 
”He ylläpitävät järjestelmää, jossa naisilla ei ole valtaa 
päättää asioistaan. Toisaalta onko tässä järjestelmässä 
miehilläkään sitä?” (Ulla)  
 
Ulla ja Kaisa tuntevat toisensa ja välillä heidän puheensa ovat hyvin 










Kaisa sanoo feminismin tarpeesta ja miesten ylläpitämästä patriarkaalisesta 
järjestelmästä lisäksi:  
 
”Feminismiä tarvitaan kaikkialle levinneen – kuten 
sukupuolentutkimus kauniisti ilmaisee – heteronormatiivisen 
järjestelmän kyseenalaistamiseen, että ihmiset voisivat olla sitä 
mitä he oikeasti ovat. Tämä on ensimmäisen maailman 
ongelma. --- Erityisesti muualla maailmassa miehet käyttävät 
hyväkseen patriarkaalista järjestelmää ja siinä samassa 
uskontoja pönkittämään sitä järjestelmää, että he voivat hallita 
naisia.  --- Minusta on suuri ongelma, että feminiinisyyttä ja 
naiseutta pidetään toisarvoisena ja halveksittavana.” (Kaisa) 
 
Musliminaisten oikeudet, tarkemmin niiden toteutumisen puute toimii 
islamilaisen feminismin moottorina. Vaikka on paljon musliminaisia, jotka 
eivät halua profiloitua feministeiksi, musliminaisten oikeudet ja tasa-arvo 
ovat käsitykseni mukaan jatkuvan keskustelun alla esimerkiksi Suomen 
muslimiyhteisössä. Norakin puhuu miten asioita voisi muuttaa ja  painottaa 
feminismin tarvetta tällä hetkellä, ”koska tilanne on hyvin vaikea”.  Tämä 
asenne tulee esiin Noran puhuessa suhteestaan islamilaiseen feminismiin ja 
kysyinkin häneltä kysymykset muotoillen ne ”tämä sinun kuvaamasi 
islamilainen feminismi näkemyksissäsi”. Hän ilmaisee islamilaisen 
feminisminsä näin: 
 
 ”Islamilainen feminismi on väline, mutta ei päämäärä, vaan 







5.2.2 Jännitteet muslimeihin kohdistuvien asenteiden vuoksi 
 
Teorialuvussa kerroin kuinka muslimit ovat lännen toinen ja miten 
muslimeihin suhtaudutaan. Varsinaiseksi islamilaisen feminismin 
jännitteeksi asenteita ei voida lukea, sen sijaan ne ovat jännite, joka 
vaikuttaa muslimifeministien elämään – aineistosta ilmeni, että näin on 
nimenomaan Ruotsissa. 
 
Kaikki Ruotsissa haastattelemani naiset kertoivat Ruotsin valtaväestön 
asenneilmapiirin muutoksesta. Heidän kokemuksensa yhteiskunnan 
tilanteesta ja ajatukset kehityssuunnasta koko maailmassa eivät ole irrallisia 
havaintoja. Länsimaissa islamofobia on ollut nousussa useamman vuoden 
ajan (ks. esim. Badran, 2006). 
 
Jamila kertoi islamofobian ja rasismin kasvavan Ruotsissa. Rahima puhuu 
samasta asiasta ja siitä mitä hiljattain tapahtui Tukholmassa: 
 
”Lähiöissä muslimeihin on totuttu, mutta Tukholman keskustan 
alueella tilanne on toinen. Musliminaiset joutuvat pelkäämään 
ja miettimään, missä he uskaltavat liikkua ja ottavatko he 
lapsensa mukaan. Alkusyksystä 2013 Tukholmassa yksi 
huivipäinen raskaana oleva nainen pahoinpideltiin 
pukeutumisensa takia. Tästä seurasi toimintapäivä, joka oli 
yhden päivän kampanja huomion kiinnittämiseksi asiaan. 
Ongelmia oli jo ollut ja Ruotsissa oli vallinnut täysi hiljaisuus 
hyökkäyksistä muslimeja kohtaan.”  (Rahima) 
 
Rahima oli mukana kampanjassa, joka seurasi tuota pahoinpitelyä, muiden 
haastateltavien kohdalla asia ei tullut puheeksi. Rahiman sanat lähiöistä 
tulevat mieleen myös Susannan kertomasta. Muslimeihin tottuminen on 
Susannasta lähinnä sitä, että on totuttu Tukholman siirtolaislähiöiden 
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olemassaoloon. Hän sanoo, että tiedetään olevan paikat nimeltä Tensta ja 
Rinkeby, joissa asuu muslimeja ja joissa välillä tapahtuu jotain. Näkisin, 
että monella valtaväestöön kuuluvalla ei ole Ruotsissakaan realistista 
käsitystä muslimeista, he tietävät vain osan moninaisuudesta ja 
valitettavasti tuon osan perusteella he tekevät yleistyksiä. 
 
Rahiman mielestä musliminaisia kohtaan on Ruotsissa paljon 
ennakkoluuloja. Tähän pitäisi hänestä saada muutos ja saada ihmiset 
ymmärtämään, että musliminaiset ovat itsenäisiä ja koulutettuja. Rahima 
sanoo tämän olevan kaksitahoista, sillä toisaalta musliminaisten pitää 
kouluttaa itseään lisää. Nora painotti koulutusta useaan otteeseen avaimena 
musliminaisten ongelmien ratkaisussa.  Suhteesta valtaväestöön Nora 
sanoo: 
 
”Valtaväestölle pitää myöntää muslimeilla olevan ongelmia, 
jotka täytyy saada kuntoon. Kaikki tietävät tämän, joten siksi 
pitää olla avoin ja toimia ammattimaisesti, jotta ongelmat 
saadaan ratkaistua.”  (Nora) 
 
Susanna on huolissaan mihin suuntaan maailma on menossa. Hän näkee 
muslimien aseman menevän alaspäin maailmassa, eivätkä Pohjoismaat ole 
tästä kehityksestä sivussa. Yhtenä syynä  tilanteeseen hän näkee sodat, 
joissa naiset ja lapset kärsivät eniten. Riskinä Susannan mielestä on, että 
naisen asema myös huononee: 
 
”Tilanne voi jättää tyhjiön, jota täyttämään tulee uusia 
vanhoillisia suuntauksia, joiden mielestä naisen paikka on 
kotona.”  (Susanna) 
 
Nämä näkemykset voivat osittain siirtyä myös Pohjoismaihin. Susanna 
näkee muslimien aseman huonontumista Ruotsissakin, sillä 
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Ruotsidemokraatit ovat saaneet rahaa ja he ovat päässeet eduskuntaan. 
Kukaan ei tunnu Susannan mielestä ajattelevan miten asiat pitäisi hoitaa. 
Hänen oma ajatuksensa on, että integraatioministeri hoitaisi myös 
muslimien asiat – kaiken maahanmuuttajiin liittyvän, onhan enemmistö 
Ruotsinkin muslimeista maahanmuuttajia. Hänestä nuoret eivät näe enää 
demokratiaa tärkeänä, jolloin ei myöskään nähdä vähemmistöjen asiaa 
tärkeänä. Susannan mielestä ihmisoikeudet voivat muodostua vähemmän 
tärkeiksi: 
 
”Muslimit ovat mittari ihmisoikeusasioissa. Jos meillä menee 
hyvin, myös muilla menee hyvin. Jos taas muslimien tilanne 
huononee, niin käy muillekin ryhmille. --- Me olemme koko 
maailman vihatuin vähemmistö.” (Susanna) 
 
Saara, Kaisa, Ulla ja Mariam eivät mainitse muslimina ja feministinä oloa 
suomalaisessa yhteiskunnassa vaikeutenaan. Tosin Mariamin mielestä 
Suomessa keskustelua käydään myös kantaväestön kanssa, vaikka hän ei 
tarkemmin tätä erittelekään. Suomalaisille muslimifeministeille muodostaa 
suurimman haasteen muslimiyhteisö eikä kukaan puhu valtaväestön 
suhtautumisesta. Saara päinvastoin sanoo: 
 
”On lottovoitto syntyä Suomeen. No, se oli pieni kevennys, 
mutta koen olevani etuoikeutettu, kun olen saanut itse päättää 
olevani muslimi.  
--- Suomessa on turvallista, saan olla mitä olen.”  (Saara) 
 
Mutta toisaalta Saara toteaa, että muslimien on vaikea keskustella asioista 
yhteiskunnallisella ja poliittisella tasolla Suomessa, sillä ihmiset ovat huivia 




5.2.3 Jännitteenä länsimaisen feminismin taakka – feminismi-käsitteen 
yhdistyminen islamiin 
 
Badran näkee, että länsimaalaisten mielestä islamin ja feminismin 
yhdistäminen on mahdottomuus, koska heidän mielestään muslimeilla ei 
voi olla omaa feminismiä. Feminismin periaate tasa-arvosta on heistä 
islamille vierasta. (Badran, 2006, 198.)  
 
Suomalaiset  ja ruotsalaiset feministimusliminaiset asuvat keskellä 
länsimaalaisia ja he ovat kahden ”rintaman” välissä: toisaalla on 
patriarkaalista perinnettä noudattava muslimiyhteisö, toisaalla taas 
länsimainen enemmistö, joka näkee musliminaisen alistettuna. 
Orientalistinen perintö näkyy Suomessakin, islam on täällä yhtä lailla 
toinen kuin niissä maissa, joilla on siirtomaahistoria.  
 
Kuten teoriaosuudesta ilmeni, feminististen mielipiteiden omaavan naisen 
kohtaamat ennakkoluulot muslimiyhteisössä johtuvat osittain siitä, että 
feminismi mielletään länsimaiseksi käsitteeksi. Länsimaiset feministit ovat 
pitkään rajanneet ison osan naisia toiseksi: kaikki läntisen maailman 
ulkopuolella asuvat naiset ja länsimaiden sisällä asuvat ei-kristityt tai ei-
sekulaarit naiset, varsinkin musliminaiset. Barlas mainitsee Groningenin 
yliopistossa Hollannissa pitämänsä luennon, jota mainostettiin burqaan 
pukeutuneen naisen kuvalla. Orientalistit rakentavat näin kuvaa muslimien 
toiseudesta ja samalla länsimaista minäkuvaansa. (Barlas, 2006, 1.) 
 
Tämä sama jännite ilmeni haastatteluissani. Susanna ei yleisesti sano 
olevansa feministi siihen liittyvien käsitysten vuoksi, jotka hän ensin itsekin 





Susanna tiivistää monen muslimin käsityksen feminismistä sanomalla:  
 
”Jos se on sotaa miehiä vastaan tai että tavoitellaan naisille 
sitä asemaa, joka miehillä nyt on, en ole feministi. Mutta jos 
tavoitellaan naisille puolta kaikesta – toinen puoli jää miehille 
– ja naisia mukaan kaikkeen tasavertaisina, olen feministi.” 
(Susanna) 
 
Susannan näkemykset kertovat länsimaisen feminismin taakasta ei vain sen 
historian takia vaan myös sen vuoksi, miten länsimainen feminismi nähdään 
muslimien parissa. Hän kritisoi feminismin perinteistä ymmärrystä, aina 
suffrageteista alkaen. Hänestä siitä puuttuu ajattelu, että lännen ulkopuolella 
on myös feministejä. Historiasta kertominenkin on ollut niin Eurooppa-
keskeistä. Niinpä hän sanoo: 
 
”Muslimia, joka haluaa emansipoitua ja ajaa naisten asiaa, ei 
oteta tosissaan.” (Susanna)  
 
Feministi-sanaa ei oikeastaan tarvita Susannan mielestä, sillä islam kattaa 
myös feminismin. Mutta islamissa olevaa feminismiä ei aina tunnisteta. 
Hän sanoo: 
 
”Voin perustaa koko feministisen ajatteluni islamille, koska 
islamissa on sitä niin paljon. --- Toisaalta islamissa oleva 
feminismi pitäisi näyttää.”  (Susanna) 
 
Islamin ja feminismin yhdistelmä on monellakin taholla vaikea ymmärtää. 
Jamila näkee, että monelle sekä ei-muslimille47 että muslimille on 
ristiriitaista, kun sanoo olevansa muslimi ja feministi. Sama tuli esiin 
!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!
,/!Jamila käyttää ilmausta non-Muslim (=ei-muslimi), joka on muslimien parissa yleinen 
tapa ilmaista, ettei puhuttaessa tarkoiteta muslimeita. Sanaa pidetään neutraalina eikä sillä 
tarkoiteta loukata ketään (tavallisesti).!
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Rahiman puheissa. Useat muslimit ajattelevat, että islam on myös naisille, 
joten feminismiä ei siksi ymmärretä. Molemminpuolisten asenteiden vuoksi 
Jamila sanookin: 
 
”Sekä sisäinen että ulkoinen keskustelu ovat taistelujani.” 
(Jamila) 
 
Jamila toimii paljon keskustelemalla ja yrittää sitä kautta saada muutosta 
aikaiseksi. Sisäisellä keskustelulla hän viittaa muslimiyhteisöön ja 
ulkoisella ruotsalaiseen valtaväestöön. Jamila kertoo miten näkee 
tehtävänsä muslimiyhteisössä ja hän painottaa: 
 
”Se tarkoittaa myös kaiken sen tekopyhyyden esilletuomista, 
joka muslimiyhteisössä vallitsee tänä päivänä.”  (Jamila) 
 
Ruotsalaisessa yhteiskunnassa musliminaisten pitäisi saada olla kaikessa 
mukana ilman erityistä huomioita. Tällä Jamila tarkoittaa mielestäni 
musliminaisten valtavirtaistamista, koska hän itse puhuu musliminaisen 
”normalisoimisesta”. 
 
Saara taas määrittelee feminisminsä vahvasti naisten oikeuksien kautta ja 
kertoo mitä pitää tärkeänä:  
 
”Olen henkeen ja vereen naisten, lasten ja vähempiosaisten 
puolella. --- Mun feminismi on sitä, että naisella on tietty arvo 
ja ihmisoikeus ja naisella on oikeus opiskella ja mennä töihin 
maasta tai uskonnosta riippumatta. Meillä Suomessa tasa-arvo 
on siinä mitassa, että on kiintiöitä. Mutta mä näen sen 
maailmanlaajuisesti, että tällä tasolla ei olla. Siksi en näe 




Jamila kertoo miten näkee islamilaisen feminismin keskeisimmän 
ajatuksen:  
 
Islamilaisen feminismin ei ole tarkoitus lisätä mitään islamiin 
vaan tuoda esiin se, mikä menetettiin, mikä ollut naisilta 
kiellettyä ja unohdettua kulttuurin ja patriarkaalisten 
rakenteiden vuoksi. (Jamila)  
 
Toisaalta Jamila määrittelee feminismin yleisenä käsitteenä seuraavasti: 
 
 ”Feminismi on niiden rakenteiden, käytäntöjen ja mielipiteiden 
esilletuomista, jotka ovat naisvihamielisiä, syrjivät naisia, 
vähättelevät heitä eivätkä anna naisille samoja mahdollisuuksia 
kuin miehille.” (Jamila) 
 
Jamila korostaa samoin kuin Susanna, ettei feminismi ole miesten 
vihaamista. Tämä näkemys on mielestäni sellainen määritelmä 
feminismistä, jonka suurin osa feministeistä – maailmankatsomuksesta 
riippumatta - voisi allekirjoittaa. Jamila mielestäni ilmaisee osuvasti sen, 
mitä feminismi on ja mitä se ei ole, riippumatta mistä feminismistä 
puhutaan. 
 
Länsimainen feminismi ei kaikilta osin näyttäydy Rahiman mielestä 
universaalina. Vaikka hän sanoo rakastavansa feminismiä, hän myös 
kyseenalaistaa sen. Länsimaisissa feministeissä hän näkee eliittiryhmän, 
joka pitää feminismiä lähes yksinoikeutenaan eikä halua muuttaa 
ajattelutapaansa feminismistä. Toisena ryhmänä ovat sitten ne naiset, jotka 
harjoittavat feminismiä joka päivä käytännössä. Rahima kritisoi tätä 
ryhmäjakoa, sillä feminismihän on kaikille naisille. Rahima on myös sitä 
mieltä, että muslimien pitää puhua enemmän feminismistä ja harjoittaa sitä 
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enemmän. Tekeminen kuitenkin tulee Rahimalle ensimmäisenä. Rahimalle 
feminismin harjoittaminen on tällä hetkellä vielä pienten tytärten 
kasvattamista uskomaan, että he ovat tasa-arvoisia miesten kanssa. 
”Naisilla on samat oikeudet ja velvollisuudet kuin miehillä”, hän sanoo. 
 
Länsimaisessa feminismissä on piirteitä, jotka Kaisaakin askarruttavat. 
Femen-liikkeen protestit yläosattomissa ja ”slut walk” ovat feminismin 
muotoja, joiden Kaisa sanoo toimivan vain itseään vastaan.48 Kaisa kritisoi 
myös nykyajan nuorten, varsinkin naisten, ulkonäköpaineita ja pukee 
ajankuvan sanoiksi: 
 
”Naiset kommentoivat toisten naisten ulkonäköä, lihavia 
haukutaan ja naisten välinen keskinäinen kilpailu on kovaa 
kaikilla areenoilla, erityisesti miehisillä aloilla. Naisten aseena 
tässä kilpailussa on miesten miellyttäminen. Feministeillä 
pitäisi olla tähän jotain sanottavaa.” (Kaisa) 
 
Monet islamiin palanneet ovat kokeneet uskonnon vapauttaneen heidät 
ulkonäköpaineilta, varsinkin hijabia49 käyttävien naisten olen kuullut näin 
sanovan usein. Tulkitsen, että Kaisalle islamiin palaaminen ja arabimaassa 
eläminen ovat antaneet perspektiiviä katsoa nyky-yhteiskuntaa myös 
kriittisten silmälasien läpi.  
 
Mariamilla on näkemys, mistä asioista on kyse, kun puhutaan 
muslimiyhteisön mielipiteistä ja mitkä asiat ovat osatekijöitä 
suhtautumisessa feminismiin.  
 
!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!
48 Helsingin Sanomat (HS, 14.4.2013) kertoi, että Femen järjesti monissa Euroopan maissa 
”Yläosaton jihad” –mielenosoituksia, joissa naisten rintoihin oli kirjoitettu voimakkaita 
kannanottoja. Esimerkiksi muslimien moraalia kritisoitiin ”v***un moraalinne.” Lähi-idän 
muslimifeministit puolestaan näkivät Femenin toimivan rasistisesti ja kolonialistisesti.!
,1!Hijabilla tarkoitan sen yleisintä määritelmää: pukeutumista pitkiin väljiin vaatteisiin ja 





”Meillä on meidän yhteisössä (muitakin) sosiaalisia ja 
taloudellisia ongelmia, jotka vaikuttavat mielipideilmastoon. Ja 
sosiaalinen paine on ehkä jollakin tapaa kaikille muslimeille 
kovempi kuin jossain muualla asuessa ja se näkyy sillä tavalla, 
että feminismi-sanaa ei haluta käyttää keskustelussa, kun 
ihmiset haluavat ymmärtää sen väärin. --- Meillä on yhteisössä 
paljon vastakkainasettelua ilmassa, että suomalaisuus ja 
länsimaalaisuus ovat yhteisössä negatiivinen asia ja että haluat 
profiloitua niin sanotun länsimaisen ideologian taakse eikä 
haluta nähdä, että feminismi liittyy kyllä islamiin hyvin 
voimakkaasti. Jos ajattelee ensimmäisiä naisia islamissa, heitä 
ei voi millään tapaa sanoa alistetuiksi.”  (Mariam) 
 
 
5.2.4 Jännite islamin ihanteen ja todellisuuden välillä 
 
Islamilla kuten kaikilla uskonnoilla on ihanteensa ja muslimeilla on 
uskontoon perustuvia käsityksiä siitä, miten asioiden pitäisi olla. 
Islamilaisen feminismin kyseessä ollessa tavoitteena on tasa-arvo kaikilla 
tasoilla, kuten aiemminkin kerroin. Muslimifeministit joutuvat kuitenkin 
elämään todellisuudessa, joka ei vastaa tavoitetta. Tämä tuo omat 
jännitteensä, joita tarkastelen alla ensin islamilaisen feministisen 
kirjallisuuden ja sitten haastateltavieni kautta.  
 
Näkemykset islamin alkuaikojen ihanneyhteiskunnan ja uskonnon pyhän 
kirjan Koraanin yhdistymisestä muslimina elämiseen nykymaailmassa ovat 
monessa muussakin kysymyksessä kuin islamilaisessa feminismissä osa 
ajankohtaista islamin elpymistä muslimien parissa.  Sen sisällä on niin 
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oppineiston (= ’ulama) kesken kuin muslimiyhteisössäkin monenlaisia 
näkemyksiä siitä, miten islamia pitäisi toteuttaa tänä päivänä. Koraania on 
aina tulkittu eri aikoina ja erilaisissa yhteiskunnissa ja sitä täytyy tulkita yhä 
uudestaan (ks. esim. Barlas cc;  Wadud, 1999). 
 
Islamilaisessa feministisessä tutkimuksessa siis haetaan uusia tulkintoja 
Koraanista ja Profeetta Muhammedin esimerkistä (= sunna).  Arjen tasolla 
tämä opillinen puoli tuli esiin haastatteluissakin. Jokaisen haastateltavani 
puheesta erottuu vahvana menneisyyden esimerkki, jota he heijastavat 
nykyaikaan. He korostavat, että islam toteutui tuolloin opetustensa mukaan, 
sillä profeetta Muhammed oli elävä esimerkki Koraanista ja hän johti 
muslimeja toimimaan esimerkkinsä mukaisesti. Haastattelemani 
muslimifeministit Suomessa ja Ruotsissa haluavat nyt saada takaisin sen 
osan islamia, jonka muslimit ovat unohtaneet. Jamila kertoo islamilaisen 
feminismin erosta länsimaiseen feminismiin: 
 
”Musliminaisten pitää taistella saadaksemme takaisin profeetta 
Muhammedin antamat oikeudet, kun taas länsimainen 
feminismi yrittää saada naisille oikeuksia, joita heillä ei ole 
koskaan ollut. Siksi taistelu on hieman erilainen, mutta 
haluamme samat asiat noin yleisesti ottaen.” (Jamila) 
 
Siinä missä Jamila ja Mariam näkevät tarpeelliseksi palauttaa muslimien 
toiminta ja käytännöt raiteilleen islamilaisen feminismin kautta, Susanna 
puolestaan näkee islamin olevan kaikenkattava kehikko, jonka sisällä ovat 







Susanna on kuitenkin pitkälti samaa mieltä kuin Jamila edellä: 
 
”Islamissa on jo ne naisten oikeudet, joiden takia naiset 
Euroopassa ovat taistelleet. Kuitenkin muslimit ovat unohtaneet 
naisten oikeudet, siksi tämä osa on hävinnyt islamin 
tulkinnoista tänä päivänä muutamaa poikkeusta lukuun 
ottamatta.” (Susanna) 
 
Koska muslimien keskuudessa naisilla ei ole näitä oikeuksia, Susannakin 
näkee islamilaisen feminismin olevan tapa saada oikeudet takaisin. Susanna 
mainitsee käytännön esimerkin siitä, kuinka muslimit voivat toimia naisten 
suhteen islamin opetuksista piittaamatta. Nainen kohtaa usein huonoa 
kohtelua mennessään moskeijaan. Tämä suututtaa Susannaa. 
Epäislamilaisesta kohtelusta moskeijassa mainitsivat myös Jamila ja 
Mariam. Heidän kertoessaan minulle asiasta non-verbaalinen kielikin osoitti 
harmistuneisuutta: kasvojen ilmeet ovat paljonpuhuvia.  
 
Kaisa korostaa islamin olevan tasa-arvon uskonto. Se on myös uskonto, 
joka voi muuttua, eikä se ole sidottu paikkaan ja aikaan. Hän puhuu 
maailman muuttumisesta ja siksi hänestä pitää etsiä vaihtoehtoisia tapoja 
katsoa asioita. Islamissa olevasta edistyksestä hän sanoo:  
 
”Se mikä on ollut Arabian niemimaalla 600-luvulla 
edistyksellistä, ei välttämättä tänä päivänä ole edistyksellistä. 








Myös Ulla puhuu edistyksestä, sillä hänestä islamilaisen feminismin sisällä 
on paljon edistyksellistä feminismiä. Hän muotoilee tämän näin: 
 
”Islamilainen feminismi katsoo myös ajassa taaksepäin, miten 
paljon edistystä tapahtui profeetta Muhammedin aikana ja 
yritetään päästä takaisin tähän edistykseen. --- Pitää edistää 
naisten oikeuksia yhteiskunnassa.” (Ulla) 
 
Yksi esimerkki Ullalle islamilaisen feminismin edistyksestä on lapsen tulo 
perheeseen. Tämän kautta nainen ja mies joutuvat erilaisiin tilanteisiin ja 
Ulla korostaa vastuun jakamista tasapuolisesti naisten ja miesten kesken. 
Miesten pitäisi tällöin sekä tukea perhettä taloudellisesti enemmän kuin 
muutoin ja lisäksi jakaa lastenhoitovastuuta. Kaisa näkee, kuinka paljon 
voisi muuttua, jos miehet arvostaisivat naisten tekemää työtä. Lastenhoito 
ja kotityöt eivät tällöin olisi niin paljon naisten harteilla. Kaisa sanoo: 
 
”Jos miehet arvostaisivat naisten tekemää työtä, he 
ymmärtäisivät sen. Se muuttaisi niin paljon, niin monta asiaa, 
se muuttaisi naisten suhtautumista itseensä. Se muuttaisi 
melkein kaiken. Jos miehet ymmärtäisivät lastenhoidon ja 
kotitöiden arvon, he osallistuisivat niihin paljon enemmän.”  
(Kaisa) 
 
Mariam näkee naisen aseman keskeiseksi koko perheen kannalta. Hän 
kritisoi kapeaa ajattelua naisen panoksesta yhteisen hyvän eteen puhumalla 









Mä uskallan väittää, että jos naisen asema ei ole kunnossa, se 
heijastuu suoraan perheeseen. Se heijastuu suoraan miehiin ja 
suoraan lapsiin. Mä näen sen yhteiskunnan toimivuuden siten, 
että kaikilla pitää olla hyvä olla. Jos niistä ei huolehdita, sitten 
syntyy yhteiskunnan pahoinvointia. Se on miesten ja lastenkin 
etu, että naiset voivat hyvin ja voivat toimia itsenäisesti ja 
rakentaa sitä yhteisöä. Jokaisen työpanosta pitää kunnioittaa. 
Välttämättä ne naisen työpanokset eivät ole sitä, että hän 
haluaa hoivata, sitäkin vaan pitäisi kunnioittaa, että on erilaista 
lahjakkuutta.  (Mariam) 
 
Ullan mielestä muslimioppineiden, tutkijoiden ja muidenkin muslimien 
kuin muslimifeministien pitäisi kertoa enemmän siitä, millainen profeetta 
Muhammedin ajan yhteisö oli naisille ja mitkä asiat olivat edistyksellisiä 
myös nykymittapuun mukaan. Tämän tiedon pitäisi hänestä saavuttaa sekä 
muslimit että ei-muslimit. Nähdäkseni tämä edistyksen esiintuominen on 
vastaus Saidia mukaillen orientalistiseen islamin leimaamiseen 
taantumukselliseksi ja nykyaikaan sopeutumattomaksi. Mutta edistyksestä 
puhumisella muslimifeministi haluaa mielestäni myös kertoa siitä, miten 
hän ymmärtää islamin. 
 
Mariam, Nora, Rahima ja Jamila painottavat tiedon ja koulutuksen tärkeyttä 
naisen aseman muuttamisessa. Tietoa tarvitaan heidän mielestään naisen 
asemasta islamissa ja islamista yleensäkin. Mariam näkee, että muslimeilla 
on pintapuoliset tiedot islamista. Nora mainitsee useaan otteeseen 
koulutuksen, sillä se on hänelle itselleen tärkein. Se on avain ongelmien 
ratkaisuun. Nora sanoo, että miehillä on ollut ja on pitkälti edelleen 
hallitseva asema sekä musliminaisten roolin että elämän määrittelyssä 
uskonnolliselta kannalta: ”Miehet ovat laatineet naisille sääntöjä”. Nora 
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puhuu historiasta, jossa naiset olivat uskonnollisen tiedon lähteitä aivan 
kuten miehetkin, mutta tilanne on aivan toinen nykyään. Hänestä 
nykyoppineistossa pitäisi olla enemmän naisia.  
 
Rahimalle feministinä olo on aika paljon käytännön tason toteuttamista, 
mutta hän rakentaa omaa feminismiään myös opillisesti. Tällä hetkellä 
hänellä ei kuitenkaan ole aikaa opiskeluun tai lukemiseen vaan toisilla 
muslimifeministeillä on tässä merkitystä: 
 
”On naisia, jotka inspiroivat minua. He ovat ottaneet askeleita 
opiskelussa miten Koraani ja feminismi yhdistetään. Otan heiltä 
mallia.” (Rahima) 
 
Kaikki haastateltavat puhuivat muslimimaiden kulttuurillisista tavoista, 
jotka sekoittuvat maahanmuuttajamuslimien näkemyksiin islamista. Täällä 
asuvan muslimiyhteisön monikulttuurisuus voidaan nähdä yhteisöä 
rikastuttavana, mutta toisaalta muslimimaista tulleet ”rivimuslimit” 
useimmiten kuvittelevat, että islam on sitä mitä se heidän maassaan on. Ja 
kun sitten näitä eri maiden ”islameja” on yhtä monta kuin on maita, joista 
muslimit tulevat, ovat käsitykset islamista yhtä moninaiset. Suomalaisilla ja 
ruotsalaisilla muslimeillakin islam yhdistyy omaan kulttuuritaustaan, ja 
islam universaalina uskontona sopii myös Pohjoismaihin. 
 
Moni islamiin palannut on kokenut, että ”syntyperäiset” muslimit eivät pidä 
heitä tasavertaisina islamissa. Epäluulo kohdistuu uskonnolliseen 
tietämykseen ja islamiin palanneiden kulttuuritaustaan. Useimmat 
haastateltavistani olivat kokeneet muslimiyhteisössä, että heidät on 
feminisminsä takia leimattu länsimaisiksi ”käännynnäisiksi”, jotka eivät 
tunne islamia ja ovat siksi feministejä. Naiset eivät olisi feministejä, jos 
ymmärtäisivät islamia.  
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Ulla ja Jamila kertovat, että heitä on pidetty maallistuneina ja negatiivisessa 
mielessä moderneina muslimeina näkemystensä takia. Eivät vain miehet 
vaan myös naiset ovat kauhistelleet heidän näkemyksiään. Tällaiset 
leimaamiset toimivat mielestäni naista alentavina ja tällaisen näkemyksen 
edustaja yrittää kieltää jokaisen muslimin oikeuden tulkita islamia. 
Tällaisen näkemyksen edustaja saattaa kuvitella, että heidän oma 
näkemyksensä islamista on ainoa oikea ja koska nainen ei tätä jaa, hän on 
väärässä. Vaikka tällainen näkemys voi paikoin olla valtavirtaa, on myös 
muita näkemyksiä. Jamila kertoo: 
 
”On paljon naisia, mutta myös miehiä, jotka ovat samaa mieltä 
kanssani. Mutta he eivät uskalla sanoa mielipidettään ääneen. 
Tämä on valtava ongelma.” (Jamila) 
 
Ulla on samaa mieltä kuin Jamila: jotkut ovat muuttaneet mielipiteensä 
kuunneltuaan häntä. Toisaalta muslimiyhteisössä on paljon ääniä, jotka 
toivovat muslimifeministien muuttavan mielipidettään ja tämä tuodaan 
heille esiin sekä suoraan että epäsuorasti, naiset kertovat. 
 
Ruotsissa musliminaisten verkosto50 on tehnyt konkreettista työtä 
kiertämällä eri moskeijoissa ja mittaamalla naisten tilan niissä, kertovat 
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-2!Jamila kertoi että!Ruotsin musliminaisten verkosto perustettiin, kun televisiossa oli ollut 
ohjelma, jossa näytettiin millaisia neuvoja imaamit antoivat perheväkivaltaa kohdanneille 
naisille. Naiset tiesivät ongelman olemassaolosta, mutta he yllättyivät sen laajuudesta. 
Imaamien toiminta myös järkytti. Siksi koettiin, että piti alkaa toimimaan. Sekä Jamila että 
Susanna toimivat verkostossa. Osa naisista verkostossa on feministejä, osa ei, mutta 
päämäärä naisilla on sama, joten he toimivat yhdessä. 
Suomessa musliminaiset ovat hajaantuneet yksittäisiin ryhmiin, useaan naisyhdistykseen ja 
vielä useampi on tällaisten ulkopuolella. Tästä toiminnasta ei voi sanoa mitään muuta 
yhtäpitävää kuin että se on naisten toimintaa. (Tämä on näkemykseni, joka on muodostunut 
toimiessani kentällä aktiivisesti viimeiset 20 vuotta.) 
!
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Jamila ja Susanna. He ovat valittaneet moskeijalle, jos naisten tila oli 
pienempi kuin miesten.  
 
Nora ihmettelee, miksi miehet eivät saa naisia mukaan, vaikka he joka 
moskeijassa sanovat haluavansa naisia mukaan johtoon.  
 
”Jotain vikaa on, kun miehet eivät saa naisia moskeijoidensa ja 
organisaatioidensa hallituksiin.”  (Nora) 
 
Nora pohtii syitä ja miettii, että naisten poissaoloa voi selittää myös perhe, 
jolta naiset eivät ehkä saa tukea. 
 
Transnationaaleja suhteita muihin muslimifeministeihin naisilla ei ole 
muutamaa yksittäistä kontaktia lukuun ottamatta; Rahimalla on tosin yhteys 
synnyinmaahansa. Suomessa ei ole tukiverkostojakaan 
muslimifeministeille. Mariam, Kaisa ja Jamila mainitsevat oman puolisonsa 
tuen. Kaisa samoin kuin Mariam kutsuvat miestään ”muslimifeministiksi”, 
joka ajattelee tasa-arvosta kuten hekin. 
 
Jamilan mielestä muslimiyhteisössä on mielipiteiden marginalisointia ja 
jopa henkilöön kohdistuvaa marginalisointia. Lainausmerkkejä 
ilmauksessaan käyttäen Jamila puhuu ”hyvistä ja pahoista voimista”. Pahat 
voimat tarkoittavat sekä islamin ulkopuolisia että sisäisiä. Länsimaisen 
yhteiskunnan rasismin ja islamofobian kasvaminen vaarantaa myös 
islamilaisen feminismin. Islamin sisällä hajottavat voimat ajavat 
muslimiyhteisöä erilleen toisistaan.  Ullan ja Kaisan ratkaisut yhteisöstä 
sivusta pysymällä ja Saaran jääminen pois Internet-keskustelusta kertovat 
heidän samankaltaisista kokemuksistaan kuin Jamilalla ja Mariamilla sekä 
Rahimalla, jonka perusteella tulkitsen muslimifeministin kohtaavan 




Ristiriitaa ilmenee myös uskon tasolla. Ullan mielestä ei voi olla muuta 
kuin feministi, jos uskoo oikeudenmukaiseen Jumalaan. Toisaalta Ulla 
kertoo, että jotkut hadithit ja Koraanin jakeet ovat vaikeita ymmärtää 
länsimaisena naisena eikä niiden takana seisominen ole helppoa, Niitä on 
käytetty naisten alistamiseen. Jamila puolestaan pitää helppona sitä, että 
islam on järjen uskonto. Kaisalle taas Jumalan ykseys on kaiken ydin ja hän 
kokee muun aikaan sidotuksi tai kulttuuriseksi. 
 
Monen haastateltavani puheista ilmeni, kuinka oman feminismin 
sovittaminen muslimina oloon on vaatinut paljon sisäistäkin kamppailua. 
Muslimiyhteisöstä he ovat saaneet kuulla määritelmiä islamista, jotka eivät 
ole vastanneet heidän omaa ymmärrystään asioista. Heidän on pitänyt 
työstää omaa näkemystään islamista, jotta heille on muodostunut 
tasapainoinen näkemys islamin ja feminismin suhteesta eivätkä he näe 
feminismissään ristiriitaa islamin kanssa opillisella tasolla. Mutta muiden 
muslimien, jopa imaamien määrittelemä ’islam’ on usein ollut kaukana 
naisten omista käsityksistä.  
 
 
5.2.5 Jännitteenä positiivis-negatiivinen tulevaisuudenkuva  
 
Tulevaisuuden arvioimisen mahdollisuudesta on monia mielipiteitä. 
Mielestäni voimme esittää ennusteita nykyhetkisen tilanteen mukaan, mutta 
aina on otettava huomioon, että kyseessä on vain ennuste. 
Tutkimuskirjallisuudesta ilmeni, että islamilainen feminismi on viime 
vuosina laajentunut ja sen kannatus on kasvanut. Mikään ei viittaa tällä 
hetkellä päinvastaiseen suuntaan. Voi kuitenkin tapahtua sellaisia yllättäviä 
asioita, jotka romuttavat ennusteet.  
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Haastateltavani arvioivat islamilaisen feminismin tulevaisuutta sekä 
optimistisesti että pessimistisesti. Jamilan mielestä tulevaisuus voi olla 
valoisa, jos tarpeeksi moni alkaa puhua ja toimia nykytilanteen 
muuttamiseksi sekä muslimiyhteisössä että länsimaisessa yhteiskunnassa. 
 
Ullakin arvioi tulevaisuuden myönteisesti. Naisten oikeudet ja muu tasa-
arvo on ollut sivussa vuosisatoja, ja islamilainen feminismi vahvistuu 
kaikkialla maailmassa. Tärkeäksi Ulla näkee, että tuetaan tyttöjä, jotka ovat 
kasvaneet patriarkaalisissa yhteiskunnissa – mukaan lukien länsimaat. Nora 
uskoo pikku hiljaa tapahtuvaan edistykseen. Hän näkee esimerkkinä tästä 
sen, että 1990-luvulla Ruotsissa ei ollut musliminaisia, jotka ovat 
riippumattomia muslimiorganisaatioista. Nyt heitä jo on ja Nora toivoo, 
ettei näitä vahvoja naisia nähtäisi uhkana. He ovat voimavara, joilla on 
paljon annettavaa muslimiyhteisöille ja –yhdistyksille.  
 
Kaisa uskoo, että islamilainen feminismi ja kaikki patriarkaalista islamin 
tulkintaa haastavat liikkeet ovat islamin tulevaisuuden kannalta ehdottoman 
tärkeitä. Tällä hetkellä tilanne ei näytä Kaisasta hyvältä; uusia tulkintoja ja 
omaa ajattelua tarvitaan, ilman niitä hän ei näe islamin tulevaisuutta 
optimistisesti. Saako islamilainen feminismi jalansijaa ja hyväksytäänkö se 
laajemmin osaksi islamia ovat Kaisalle kysymyksiä, joihin hän ei osaa 
vastata muuta kuin pohtimalla niiden tärkeyttä. Susanna näkee merkkejä 
naisten osallistumisesta laajemmin myös arabimaissa. 
 
Saara näkee maailmanlaajuisen tilanteen kannalta, että menee 
vuosikymmeniä ennen kuin tilanne muuttuu muslimimaissa. Niissä on 
kulttuurinsa ja perinteessä, ja noissa maissa ollaan hänen mielestään vasta 
alkutekijöissä. Saara haluaa kuitenkin suhtautua tulevaisuuteen 
myönteisestä. Mariam taas ei usko, että feminismi tavoittaisi terminä koko 
yhteisön milloinkaan. Mariamista moni nainen haluaisi löytää termille 
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islamilaisen vastineen, mikä on haaste islamin sisällä olevalle feminismille. 
Hän sanoo: 
 
”Islamilainen feminismi tulee elämään aaltoliikettä: välillä se 
on tukalassa asemassa ja välillä taas voidaan puhua 
vapaammin.” (Mariam) 
 
Mariam näkee tarpeelliseksi saada nuoria mukaan keskusteluun, ettei 
heidän tarvitse aloittaa alusta. Keskustelun jatkuminen on hänestä tärkeää 
samoin kuin verkostoituminen myös Suomen rajojen ulkopuolelle. Mariam 
toivoo viranomaisilta tukea muslimien feminismille, ovathan tasa-arvoasiat 
Suomessa tärkeitä. 
 
Jamila arvioi, että moni muslimi jättää yhteisönsä, jos ei saa tilaa 
mielipiteilleen. Hän näkee tämän ongelmana, sillä islamissa yhteisö ja sen 
tuki tärkeää. Jamilasta tämä on selkeästi muslimiyhteisön epäonnistumista, 
erityisesti imaamien ja eri johtotehtävissä olevien. Hän sanoo: 
 
”Fitna-leimaa käytetään toisten mielipiteitä vastaan. Tuo ja tuo 
on fitnaa, vaikka ei olekaan. Jotkut eivät kerro mielipiteitään 
sen pelossa, että syytetään fitnasta.” (Jamila)51 
 
Rahimakin kertoo, että jotkut syyttävät häntä hajaannuksen aiheuttamisesta 
muslimien parissa. Hän kuvailee Ruotsin muslimiyhteisöä Jamilan 
kaltaisesti: ”Yhteisö on jakautunut, yhteistyötä ei tehdä paljonkaan”. Mutta 
Rahiman lisäys, että yhteisö on myös monimuotoinen, ei ole suoraan 




-"!Fitna tarkoittaa hajaannusta ja sen aiheuttamista muslimiyhteisössä. Fitna on vakava, ei 
mikään pieni teko, silloin kun se täyttää fitnan kriteerit. Tavalliset mielipide-erot 
esimerkiksi eivät ole fitnaa. 
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Tulevaisuuden suhteen Rahima korostaa mallin ottamista menneisyydestä, 
jolloin jotkut naiset taistelivat ja jopa kuolivat sen puolesta, että naiset 
saivat äänioikeuden. Hän näkee, että naisten pitää ottaa oikeutensa, miehet 
eivät niitä anna. Rahima kertoo, miten naisten pitäisi hänen mielestään 
toimia:  
 
”Naisten pitää olla provosoivampia, kyseenalaistaa asioita ja 
mennä epämukavuusalueelle. Miehet eivät herää muuten vain 
joku päivä ja sano esimerkiksi, että ’hei, ehkä minä hoidan 
lapsia’. --- Ruotsin muslimiyhteisössä suurin ongelma naisille 
ovat miehet. – naurua…” (Rahima). 
 
Sama ajatus on Noralla. Hän kertoo kuunnelleensa luentoja, joissa jopa 
miesoppineet ovat sanoneet, ettei kukaan anna naisille heidän oikeuksia, jos 
nämä eivät niitä itse ota. Itse näen tämän kuitenkin tietynlaisena vastuun 
pakoilua miesoppineilta, joilla olisi valtaa puhua miehille asiasta ja saada 
aikaan muutosta myös miesten puolella. Näkivät haastateltavani 
tulevaisuuden sitten hyvänä tai huolestuttavana, jokainen halusi nähdäkseni 
















Tämän työn tavoitteena oli tarkastella maailmanpolitiikan ”alatasoa” (= low 
politics, suom. myös ”vähemmän tärkeä politiikka”): islamilaista 
feminismiä ja sen kytkeytymistä maailmanpolitiikkaan sekä islamilaista 
feminismiä muslimiyhteisössä havainnollistamalla sitä suomalaisten ja 
ruotsalaisten muslimifeministien kautta. Haastateltavista kuusi oli islamiin 
palanneita ja kaksi lapsuudestaan asti täällä asuneita muslimikodin 
kasvatteja. Tutkimuksessa selvisi, että suomalaisten ja ruotsalaisten 
muslimifeministien kokemukset täkäläisestä muslimiyhteisöstä ovat hyvin 
samankaltaisia kuin tutkimuskirjallisuus kertoo muista maista. Tässä 
tutkielmassa selvisi myös, mitkä ovat islamilaisen feminismin keskeisimpiä 
jännitteitä suomalaisten ja ruotsalaisten muslimifeministien parissa. 
 
Tutkimuksessani käytin postkolonialistista feminististä teoriaa, sillä se 
soveltuu hyvin tutkimuskohteen tarkasteluun. Viitekehyksen kautta kuvasin 
muslimifeministien toiseutta naisina, muslimeina ja feministeinä. 
Laajemmin kahdeksan haastateltavaani tuovat islamilaisen feminismin 
lähemmäksi suomalaista tutkimuskenttää ja yhteiskuntaa – vaikka neljä 
heistä olikin ruotsalaisia. Muslimiyhteisö kasvaa kummassakin maassa, ja 
islamilaisen feminismin tutkimus ja siihen sitoutuminen käytännössä 
näyttää olevan kasvusuunnassa.  
 
Ensimmäinen tutkimuskysymys käsitteli islamilaisen feminismin suhdetta 
maailmanpolitiikan keskeisiin kysymyksiin. Islamilainen feminismi 
kytkeytyy kaikkein olennaisimmalta osin maailmanpolitiikkaan toiseutensa 
kautta. Sekä islam että feminismi vaikuttavat maailmanpoliittisiin 
rakenteisiin ja prosesseihin. Islam on edelleen lännen toinen, ja islamilainen 
feminismi puolestaan on valtavirtafeminismin toinen. Kylmän sodan 
päätyttyä islamin perinteinen asema vastapoolina vain vahvistui, ja viime 
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vuosien tapahtumat ovat vain lisänneet tätä me–he -dikotomiaa, jonka 
purkaminen on feministisen tutkimuksen tavoite. 
 
Toisen ja kolmannen tutkimuskysymyksen vastaukset löytyivät 
tutkimuskirjallisuudesta ja aineistoa, muslimifeministien, haastatteluja 
analysoimalla. Toinen tutkimuskysymys etsi islamilaiseen feminismiin 
liittyviä jännitteitä, kolmas taas jännitteiden ilmenemiseen suomalaisten ja 
ruotsalaisten islamiin palanneiden naisten kokemuksissa ja näkemyksissä 
muslimiyhteisöstä. Islamilaiseen feminismin sisältämät jännitteet 
kytkeytyivät kaikki todellisuuden ja ihanteen tuomaan ristiriitatilanteeseen. 
Islamilaista feminismiä ei, niin kuin ei feminismiä ylipäätään, tarvittaisi, jos 
naisten oikeudet, vapaus ja sukupuolten tasa-arvo toteutuisivat kaikilla 
tasoilla52.  
 
Keskeisiksi islamilaiseen feminismiin liittyviksi jännitteiksi osoittautui 
ensinnäkin patriarkaalisuus sekä muslimiyhteisössä käytännön tasolla että 
sen patriarkaaliseen tapaan tulkita islamin opillisia lähteitä Koraania ja 
haditheja. Toisena jännitteenä ilmeni sekä muslimiyhteisössä että 
länsimaisessa yhteiskunnassa olevat asenteet muslimifeministejä ja 
islamilaista feminismiä kohtaan. Länsimaisen yhteiskunnan kyseessä 
ollessa yleiset asenteet islamia ja muslimeja kohtaan luovat jännitteitä. 
Tähän yhdistyi kolmas jännite: länsimaisen feminismin taakka – feminismi-
käsitteen yhdistyminen islamiin. Länsimainen valtavirtafeminismi on 
suhtautunut kaikkeen ei-länsimaiseen toisena eikä sillä ole tänäkään 
päivänä kaikilta osin luontevaa suhtautumistapaa islamilaiseen feminismiin. 
Myös muslimiyhteisössä feminismi-termi koetaan enimmäkseen 
kielteiseksi juuri länsimaisen valtavirtafeminismin takia ja koska käsitettä 
pidetään länsimaisena. Toisaalta feminismiä ei muslimiyhteisössä kovin 
!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!!
52 Postmoderni (länsimainen) feminismi haluaa vapauttaa myös miehet. Islamilaisessa 
feminismissä tämä ei nouse keskeiseksi teemaksi, mutta muutama haastateltavani mainitsi 
miestenkin olevan rooliensa vankeja ja he uskoivat myös miesten tavallaan kärsivän. 
Epäsuorasti kuitenkin naisten tilanteen ratkaisemiseen liittyy myös ’mieskysymys’. 
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hyvin tunneta. Neljäs jännite on muslimiyhteisön sisällä oleva haaste: 
islamilla, kuten muillakin uskonnoilla, on opillinen ihanne. Samoin 
islamilaisella feminismillä on ihanne, joka perustuu myös islamin oppiin. 
Muslimifeministit pyrkivät kohti tasa-arvoista islamin tulkintaa sen 
todellisuuden keskellä, joka muslimiyhteisössä vallitsee. Ja tämä todellisuus 
on kaukana ihanteesta. Viides jännite oli tulevaisuudenkuva, joka 
muslimifeministeillä on positiivis-negatiivinen. 
  
Kolmas tutkimuskysymys käsitteli edellä mainittuja jännitteitä suomalaisten 
ja ruotsalaisten muslimifeministien näkemysten ja kokemusten kautta. 
Koska haastateltavia oli kummastakin maasta vain neljä, ei voida tehdä 
yleistystä suomalaisesta ja ruotsalaisesta muslimiyhteisöstä vain heidän 
kertomansa perusteella. Haastatellut  kuitenkin valottivat näkemyksiään ja 
kokemuksiaan, jotka havainnollistavat tutkimuksestakin löytämiäni 
jännitteitä. Suomessa haastattelemani muslimifeministit eivät kukaan 
kokeneet voivansa toimia feminististen mielipiteidensä takia 
muslimiyhteisössä täysipainoisesti. Jokainen koki tulleensa jollakin tavalla 
marginalisoiduksi patriarkaattisena pitämässään yhteisössä, mitä tuki sekä 
kahden ruotsalaisen muslimifeministin kokemukset omasta yhteisöstään 
että tutkimuskirjallisuus. Vaikka kaksi muuta ruotsalaista haastateltavaa 
eivät olleet tulleet marginalisoiduiksi, hekin puhuivat patriarkaattisen 
järjestelmän heijastumisesta musliminaisten elämään. Haastattelemani 
muslimifeministit muistuttivat myös, että patriarkaalisia piirteitä on 
jokaisessa yhteiskunnassa, myös Suomessa ja Ruotsissa. 
Tutkimuskirjallisuudessa korostui islamilaisen feminismin opillinen puoli: 
Koraanin ja hadithien uudelleentulkinta ja tasa-arvon hakeminen niistä. 
Toisaalta tarve opillisille ratkaisuille nousi käytännöstä: eri tutkijat 




Toinen jännite koski niitä asenteita, joita islamilaiseen feminismiin 
kohdistuu. Ruotsalaiset muslimifeministit puhuivat kaikki yhteiskunnassa 
olevista kielteisistä asenteista islamiin ja muslimeihin yleensä. Toisaalta 
heidän kokemuksensa oli, että täkäläinen yhteiskunta tukee tasa-arvoa, 
mutta toisaalta jotkut haastattelemani naiset kokivat, että islamin ja 
feminismin yhdistelmä nähdään mahdottomaksi islamiin kohdistuvien 
asenteiden vuoksi. Suomalaiset muslimifeministit näkivät suurimpana 
ongelmana muslimiyhteisön asenteen heidän näkemyksiään kohtaan, vaikka 
yksi mainitsi, ettei musliminainen voi toimia täysipainoisesti 
yhteiskunnassa ja osallistua poliittiseen keskusteluun ”koska hänellä on 
huivi” –näkemysten vuoksi.  
 
Länsimaisen feminismin taakka ja siitä johtuva feminismi-käsitteen 
yhdistyminen islamiin muodostivat kolmannen jännitteen. Länsimainen 
valtavirtafeminismi on luonut oman toisensa. Tässä on nähtävissä paljon 
asenteellisuutta islamia, musliminaisia ja islamilaista feminismiä kohtaan. 
Haastateltavani myös kokivat, että muslimiyhteisössä feminismiin ei osata 
suhtautua eikä siitä tiedetä tarpeeksi – pitkälti länsifeministien toiminnan 
vuoksi.  
 
Islamin ihanteet tulivat esille kaikkien haastattelemieni muslimifeministien 
näkemyksissä: Koraani on tasa-arvoon perustuva ja profeetta Muhammedin 
esimerkki (=sunna) antaa naiselle samat oikeudet ja velvollisuudet kuin  
miehille. Lisäksi islamin alkuaikojen muslimiyhteiskunnan naisista löytyy 
kirjallista materiaalia, jonka perusteella haastateltavatkin puhuivat kaikki 
ristiriidasta nykypäivän todellisuuden ja alkuislamin välillä. Näitä 
näkemyksiä tuki myös lähdekirjallisuus. Jännite muodostuu siitä, että tämän 
päivän todellisuudessa musliminaisilla ei ole moniakaan näitä oikeuksia, ei 
haastateltavieni mielestä eikä tutkimuskirjallisuudenkaan mukaan. 
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Tutkimuksen myötä tiedämme, että Suomessa ja Ruotsissa on 
muslimifeministejä, jotka ovat toimineet/toimivat/eivät voi toimia 
muslimiyhteisössä ja he kokevat, että heidän näkemyksiään eivät joko 
miehet tai naiset hyväksy. Tämän kielteisen suhtautumisen takia yli puolet 
tutkimukseen osallistuneista koki tulleensa marginalisoiduiksi. 
Luonnehtisin kaikkia haastattelemiani muslimifeministejä vahvoiksi 
naisiksi. Heidän on jokaisen pitänyt tavalla tai toisella taistella 
muslimiyhteisössä näkemystensä vuoksi. Heidän näkemyksensä oli, että 
joko heihin itseensä tai musliminaisiin yleensä kohdistui muslimiyhteisössä 
asenteita, joiden perusteella musliminaisilla ei ole yhteisössä samoja 
mahdollisuuksia kuin muslimimiehillä. 
 
Islamilaisen feminismin tarve on noussut pitkälti patriarkaalisista islamin 
opillisista ja käytännöllisistä tulkinnoista. Muslimifeministit Suomessa ja 
Ruotsissa kokivat tämän haasteen todellisena. Islamilainen feminismi on 
kuitenkin suhteellisen uutta muslimiyhteisössä – akateemisella tasolla se 
vakiintui vasta kymmenen vuotta sitten - ja siksi jää nähtäväksi, miten se 
muuttaa muslimiyhteisöä ja islamin tulkintoja tulevaisuudessa. Kuitenkin jo 
ennen islamilaista feminismiä ja sen määritelmän ulkopuolella on puhuttu 
ja puhutaan naisen asemasta ja oikeuksista muslimimaissa ja kaikkialla, 
missä muslimeja on. Tätä keskustelua käydään sekä ei-islamilaisessa 
kontekstissa että muslimien itsensä parissa – viimeksi mainitulla taholla 
paljon enemmän kuin missään muualla. 
 
Oma motiivini tälle pro gradu –tutkielmalle oli sikäli poliittinen, että siihen 
sisältyy halu muutokseen muslimiyhteisössä käytännön tasolla. Toivon 
voivani antaa oman panokseni yhteisön kehitykselle kohti musliminaisten 
tasavertaisia oikeuksia perheessä, yhteisössä ja eri yhteiskunnissa 
laajemminkin – osana toiveeni toteuttamista on tämä tutkimus. Kun olen 
tätä tukimusta tehdessäni maininnut aiheeni, se on herättänyt suurta 
kiinnostusta sekä muslimiyhteisön ulkopuolella että haastateltavissani että 
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monessa musliminaisessa. Olen itse oppinut haastattelemieni 
muslimifeministien näkemyksistä ja kokemuksista, etten ole yksin ja olen 
löytänyt muslimifeministejä, joiden olemassaolosta en ennen tiennyt. 
Toivon, että tavalla tai toisella luomani kontaktit eivät jää pelkiksi 
tutkimuskontakteiksi.  
 
Välillä mietin tutkimusta tehdessäni ja myös sitä ennen, että islamilaisesta 
feminismistä Suomessa ja Ruotsissa riittää vielä tutkittavaa. 
Jatkotutkimuksen tarvetta näen muslimifeministien suhteessa suomalaiseen 
ja ruotsalaiseen yhteiskuntaan ja miten nämä yhteiskunnat suhtautuvat 
muslimifeministeihin. Islamiin palanneiden aseman tutkiminen 
muslimiyhteisössä yleensä paikantaisi muslimifeministien asemaa – 
eroaako se aktiivisen islamiin palanneen asemasta. Lisäksi tähän 
tutkimukseen en onnistunut haastattelemaan kuin kahta muslimikodissa 
kasvanutta, joista toisen äiti oli ruotsalainen islamiin palannut. Toisen tai 
jopa kolmannen polven maahanmuuttajataustan omaavien 
muslimifeministien haastatteleminen laajemmin osoittaisi, onko heidän 
näkemyksissään eroa islamiin palanneisiin. Kummatkin ryhmäthän ovat 
kasvaneet näissä yhteiskunnissa. Havaitsin myös muita alustavasti 
kiinnostavia teemoja jatkotutkimukselle islamilaisesta feminismistä 
Suomessa ja Ruotsissa, kuten vertailu eri maiden välillä – ehkä ottamalla 
mukaan yksi tai kaksi muuta Euroopan maata taikka muut Pohjoismaat. 
Muslimimiesten, jotka kannattavat islamilaista feminismiä, 
haastatteleminen antaisi uuden näkökulman asialle. Tässä tutkielmassa tuli 
muutaman muslimifeministin kertomasta esille, että heidän miehensä ovat 
myös muslimifeministejä. Ja nämä miehet ovat niin sanottuja ensimmäisen 
polven maahanmuuttajia. Haluaisin myös tutustua menetelmiin, joiden 
kautta voisin itse tutkijana olla osana tutkimusta, olenhan itsekin 
muslimifeministi ja toiminut yli 20 vuotta muslimiyhteisössä. 
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Avoimeksi tutkimuksessani jää kysymys, jota en tutkinut, mutta joka liittyy 
teemaan olennaisesti. Miten olemassa olevat jännitteet purkautuvat 
muslimiyhteisössä? Tällaisesta en voinut tehdä johtopäätöksiä suppean 
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HAASTATTELUKYSYMYKSET        
 
 
1) Esittelisitkö itsesi? Ikä, tausta, ammatti, järjestötausta, muu toiminta tai 
vaikuttaminen ym.  
 
2) Miten määrittelet feminismin? 
 
3) Entä mitä on islamilainen feminismi? 
 
4) Mikä on oma suhteesi islamilaiseen feminismiin?  
 
5) Miten toteutat islamilaista feminismiä elämässäsi? (jos ei toteuta, miten voi 
toteuttaa sen ajatuksia.) Mitä siihen kuuluu? Miten ilmenee? Mitä ajat, mitä 
vastustat? 
 
6) Miten muslimiyhteisö suhtautuu sinuun näkemystesi takia?  
 
7) Mikä on helppoa, mikä raskasta muslimin ja feministin yhdistelmässä?  
 
8) Miten näet islamilaisen feminismin tulevaisuuden? (Laajeneeko se vai?) 
 
9) Onko sinusta jotain eroa islamilaisessa feminismissä yleensä tai omassa 
elämässäsi Suomessa/Ruotsissa kuin jos asuisit jossain muualla?  
 
10) Tunnetko muita feministisiä musliminaisia täältä? Entä muista maista? 
Jos, niin mistä?  
 
11) Minkälainen suhde sinulla on heihin? Saatko heiltä tukea?  
 Kysymykset 12 ja 13 olivat vapaaehtoisia. Kerroin niiden olevan 
taustatietokysymyksiä, joita voin käyttää tekstistä tarpeen mukaan. Kaikki 
vastasivat niihin. 
 
12) Millaista kirjallisuutta tunnet islamilaisesta feminismistä?  
 
13) Onko islamilaisessa feminismissä maanosaeroja eli tiettyjä teemoja, joita 
käsitellään vain Euroopassa, vai onko islamilaisella feminismillä yhteiset 
teemat maasta riippumatta? 
 
14) Vapaa sana. Jäikö jotain sanomatta? Haluatko lisätä jotain? 
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